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المقدمه 


يحظى التصوف اليوم بحيز كبير من اهتمامات الدارسين للتراث العربي 
الإسلامي» سواء من العرب أو من الغرب» ويحتل حي الدين بن العربي - 
(560ه/1165م - 638ه/1240م) - الصدارة في هذا الاهتمام نظرا لما تقدمه 
شخصيته ومؤلفاته من صورة شاملة عن التصوف الإسلامي» وعن تطوره من مرحلة 
الزهد والتعبد إلى مرحلة أصبح التصوف فيها علما يعرف عند أهله ب "علم 
الباطن"» وعرفوا من خلاله "بأهل الحق" وهي المرحلة الي امتزج فيها النظر 
بالعملء والعقل بالكشفء وأحذ الخيال حيزا من محال المعرفة م يكن له من قبل 
مع سلطان العقل» كما تنوعت فيها الموضوعات الى يطرقها الصوق بغية إصابة 
الحق ونيل درجة الكمال. 

وتعود العناية المتزايدة بالتصوف بعامة وبابن العربي بخاصة إلى جملة من 
الأسباب» منها ما هو متعلق بالتصوف» على وجه العموم» وبتصوف ابن العربي 
ور وبفكره» على وجه الخصوص» ومنها ما يعود إلى ذوات الدارسين 
والمهتمين بالتصوف وبابن العربي. كما لا تخلو العودة إلى الفكر الصوفي 
والأكبري من تأثير لظروف عامة وخاصة يعرفها عالم اليوم» عالم ما بعد الحداثة. 

وأما دليل هذا الاهتمام» فهو ما يصدر تباعا من مؤلفات لابن عربي بلغات 
عديدة ومن دراسات لمؤلفاته وأفكاره يصعب حصرهاء ومن إبداعات أدبية وفنية 
مستوحاة من نصوصه. و كذا ما يعقد له من أيام دراسية وملتقيات وندوات على 
مدار السنة في مختلف أنحاء العام سواء في أوروبا أو أمريكا أو في الوطن العربي 
بشطريه الآسيوي والإفريقي. 

وعند طرح الاهتمام الفلسفي المعاصر بعالم الكلمات والرموز والإشارات 
مواكبا ومستفيدا من التطور العلمي والتقئ الذي بلغته الإنسانية يطرح التصوف 
نفسه كعلم إنسانني يحد له راهنيته ضمن الاهتمام الفلسفي المعاصرء ويجد "ابن 
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العربي" الاهتمام الأكبر لأنه يختزل التجربة والفكر الصوفي في أعماله» فلقد عمل 
على تحقيق ما تصبو إليه الإنسانية اليوم وتنشده ويشغل اهتمامها من وحدة 
الإنسان ووحدة المذاهب والأديان» وحق المرأة في مساواتما بالرجل» والعمل على 
تحقيق الكمال الإنساني» ونيل السعادة القصوى الى عادت إلى ميدان البحث ضمن 
العودة إلى القيم الأحلاقية والجمالية» المغيّبة في عهود العلمانية وسلطة العقل. وما 
التصوف في جوهره إلى أحلاق. 

كما تكمن أهمية "ابن العربي" في كل هذا في أنه جسد وحدة المذاهب 
والأديان من خلال ما له من أثر على الفكر الإسلامي سنيه وشيعيّه» وعلى الفكر 
الإنساىي بتعدد دياناته: الإسلام والمسيحية واليهودية وحن الوثنية» وسر قوة الفكر 
الصو الأكبري يكمن كذلك في رمزيته وني جحالات التأويل الرحبة الي يفتحها 
على العقل وعلى القلب الإنسان فيمكنها من الغوص في غياهب المطلق لأجل 
الترقي نحو نور الكمالء ثم بال تأويل رمزيته في حد ذائاء ما يتيح لكل صاحب 
خحيال أن يقرأ الفكر الأكبري من الزاوية الى يشعر حمسن التنمق فا :قفد يقول 
ماقاله ابن العربي وصرح به وقد يقول ما لح إليه 9 يقول ما أراد قوله هو 
من خلال تأويل رمزية النص الأكبري. 

هذا كله» يتواحد النص الأكبري اليوم في حل المحالات المعرفية والفنية في: 
الفلسفةء في الرواية والقصة والشعرء في الموسيقى؛ وف الرسم... ناهيك عن 
حضوره القوي ف بحاله الحيوي الأول: المجال الدييء الذي تؤول إليه كل رمزية 
ولأن التصوف في فاية المطاف ما هو إلا حور هام من محاور الفكر الإسلامي 
الحادث ف الملة حدمة للحقيقة الدينية» وتحسيدا للسلوك الذي جاءت لأحله 
الأديان وتمثله لاتا بسننهم أحسن تثيل. بل هو في نظر أصحابه الدين بعينه» 
الدين الذي يتيح محال الإبداع المستمر باستمرار فاعلية النبوة معه» أو من خلال 
صلة الولاية بالنبوة» ذلك أن الولاية هي استمرار لفاعلية ولتأثير النبوة. 

تأت هذه الدراسة محاولة الوقوف على بعض أسرار راهنية ابن العربي من 
حلال ما تعرضه من نماذج لقضايا هامة في الفكر الأكبري وف تحربته الصوفية» 
موزعة على خمسة فصول. نحاول في الفصل الأول منها معرفة السر في الاهتمام 
المتزايد وفي عدد الدراسات والترجمات لأعمال ابن العربي المتضاعفة قي السنوات 
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الأخيرة بشكل لافت للنظر» سواء عند الباحثين العرب أو الأجانب من مختلف 
الجنسيات. هو اهتمام غير منقطع, ظل مستمرا متواصلاً من عهده إلى يومنا هذا. 

ونحاول في الفصل الثاني إبراز حانب مغيب إلى حد ما في الدراسات الأكبرية 
وهو علم الكلام في المنظومة الفلسفية الأكبرية باعتباره علم نظر ظل الحكم عليه 
أنه مضاد للتصوف ولنهجه» متسائلين في الصدد نفسه إذا يمكن الحديث من خلال 
الفكر الأكبري وبحربته الصوفية عن علم كلام صوق يجمع بين منهجين طالما اعتقد 
تنافرهماء في حين نلمح في فلسفة ابن العربي تعايشهما في وئام وانسجامء وهما: 
العقل والكشف. فكيف نظر ابن العربي إلى علم الكلام؟ وما موقفه من أهم 
المسائل العقدية؟ وهو الذي يصنف من أصحاب الكشف لا من «أرباب 
النظر». وفي هذا الفصل نكتفي بعرض آراء ابن العربي الكلامية الى وجدناها 
ذات بعد صوف يعج بالرمزية ويطلب التأويل» وهي i‏ قال عنها بأها جرد 
إشارات وتلميحات إلى التوحيد الحقيقي الذي يتعلق ويتحقق ويتخلق الصوق به. 

هذه العقيدة السليمة» في نظر الشيخ الأكبر» من أهم شروط إمكانية تحقق 
السفر نحو الإله» سفر الروح وسفر الكلمات والحروف» ولرمزية السفر وحقيقته 
الي تتعلق بكل شيء ويتعلق كل شيء بها في فلسفة ابن العربي نخصص الفصل 
الثالث محاولة حل رمزية "السفر" كفكرة فلسفية جوهرية في فكر الرحل» ها قيمة 
مفهوم الحركة في الفلسفة اليونانية وقي علم الكلام» وما يتعلق ها من تأويلات على 
مختلف الأصعدة الوجودية والمعرفية والقيمية» مع حاولة فهم التأويل الأكبري لمسألة 
"حلع النعلين" و"لباس النعلين" وعلاقتهما بالسفر إلى الله وبالله وف الله في المنظومة 
الرمزية الأكبرية. 

ومن أنواع السفر الي يوليها ابن العربي أهمية خاصة: السفر بالخيال قي عالم 
الخيال» وهو سفر يطلب الشعر كلغة تناسب قوة التخيل وتتجاوز قواعد العقل 
وقوانينه» وف الشعر العربي لا غين عن المرأة وعن الغزل. ومن هنا كان للمرأة 
حضور خاص في النص الأكبري وفي التصوف عموما. ولهذا الغرض نفرد الفصل 


(1) أرباب النظر: وصف أطلقه ابن العربي على ابن رشد في لقائهما الوارد في الفتوحات 
المكية. 
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الرابع لموضوع المرأة في النص الأكبري» ولمنزلة المرأة الصوفية» ورمزية الأنثى في 
فكره» مع الوقوف على نماذج من صوفيات كان هن الأثر الخاص قي عرفان الشيخ 
الأكبر. 

ولقد كان حضور المرأة في الشعر الأكبري» وتواجدها الملحوظ في أعماله من 
أسباب ما وقع له من متاعب مع فقهاء عصره» دفعت بابن العربي إلى شرح 
رمزية المرأة وعلاقتها بعوالم الخيالك لهذا يدور الفصل الأحير من هذا الكتاب حول 
رمزية الخيال في فلسفة ابن العربي الصوفية باعتبار الخيال قي مفهوم ابن العرببي 
الكون كله» وبإدراك عالمه المطلق (البرزخ) يتيسر للصوف بلوغ درجة الكمال 
والاتصال بالله والفناء فيه. وهي الغاية الى ينشدها الصوفي؛ ذلك لأن كل ما وضع 
من رمز في منظومته الفكرية يؤول إلى هذه الغاية السامية والشريفة. 
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الفصل الأول 


ابن العريسي في الدراسات 
العربية والغربيه 


أولا - ابن العربي في الدراسات العربية والإسلامية 
1 - في الدراسات القديمة 
2 - في الدراسات الحديثة والمعاصرة 

ثانيا - ابن العربي في الدراسات الغربية 
1 - تاريخ اتصال الغرب بابن العربي 
2 - موقف المستشرقين من تراث الشيخ الأكبر 
3 - حاجة الغرب لعلم الباطن 


أولا - ابن العربي في الدراسات 
العربية والإسلامية 


يعد ابن العربي من الشخصيات القليلة في العالم ال لازمها دون انقطاع 
اهتمام خاص منذ أن كانت على قيد الحياة إلى يومناء وتنوع هذا الاهتمام وتعدد 
من تأييد وموالاة ونصرة وكثرة تلاميذ إلى إنكار ومعارضة وخحصومة ونقد بلغ 
درحة التكفير. ولقد كان تأثيره على غير العادة في جل التيارات الإسلامية 
ومذاهبها سنية وشيعية» ظاهرية وباطنية» وبتعدد الأتباع والمؤيدين تعدد الخصوم» 
وقد كان دوما بين هؤلاء وأولئك شد وجذب كانت الغلبة فيه أحيانا للأتباع 
وأحيانا للحصوم بحسب جملة من الظروف والمعطيات: المذهبية» السياسية 
الاجتماعية والحضارية... ا 


1 - ابن العربي في نظر خصومه: 
بالرغم من أن حصوم ابن العربي يتوزعون في مذاهب مختلفة إلا أن أغلبهم 
يت ركز في مدرسة الحنابلة» ويعود الإنكار على ابن العربي إلى الفترة ال كان 
فيها على قيد الحياة» وقد تكون رحلته من المغرب إلى المشرق بسبب سلطة الفقهاء 
بالمغرب وكثرة تربصهم بالصوفية وبأهل النظر عموما. كما إن بحربة ابن رشد 
ومحنته الى وإن انتهت بسلام وبعفو سلطان» غير أن لفظ التراب المراكشي حثمانه 
ونقله إلى قر طبة» ومن قبله استدعاء السلطان الموحدي ا مدين ا 
(1) هو أبو مدين شعيب بن الحسين الأنصاري الأندلسيء من أبرز صوفية المغرب الإسلاميء 
وأكثرهم تأثيرا في مجال التصوف» لقبه ابن العربي ب 'شيخ الشيوخ" وقد يكون هو الذي 
لقب ابن العربي ب: 'سلطان العرفين" كما ذهب إلى ذلك الشعراني. وينسب إلى "سيدي 
بومدين" تكوين مشايخ الصوفية ببجاية» ولقد كان شديد التأثر بالغزالي وبالحارث 
المحاسبيء تتلمد على بد جهابدة الصوفية, مئل : "الدقاق" (ت 6ه/1016م) وابن 
حرزهم (ت559ه/1165م) و"أبي يعزى بلنور" بن ميمون (ت572ه/1177م). ولمزيد 


15 


(520ه/1123م - 594ه/1197م) إلى بلاطه للمحاكمة» كما ذهب إليه البعض» 
وإن كان هناك من ذهب إلى أن تلك الدعوة كانت يٌدف معالحة الخليفة الذي يبدو 
وأنه كان مريضا نفسيا"» كل هذا دفع بابن العربي إلى المجرة نحو المشرق خاصة 
وأن هناك دلائل على أن ابن العربي لم تكن له علاقة ود مع البلاط الموحدي. 


ولكن رحلته إلى المشرق لا تعن أن حصومة الفقهاء له وحى مناكفة بعص 


الصوفية له قد انقطعت» بل العكس حصل إذ سجن في مصر بوشاية بعض الفقهاء 
لما سمعوه منه في علم الأحوال» وقد سعى "علي بن فتح البجائي" أحد علماء 


من ترجمته يمكن الرجوع إلى: ابن قنفذ القسنطيني: كتاب الوفيات» تحقيق عادل نويهض 
مؤسسة نويهض الثقافية» بيروت» لبنان 1982م: ص. ص. 297 - 298» وكذلك ابن قنفذ 
القسنطيني: أنس الفقير وعز الحقيرء تحقيق: محمد الفاسي وأدولف فورء منشورات المركز 
الجامعي للبحث العلمي؛ جامعة محمد الخامس»ء 1965 وهو كتاب في مناقب أبي مدين. 
وأيضنا إلى: ابن الزيات: التشوف إلى رجال التصوف وأخبار أبي العباس السبتي» تحقيق 
أحمد التوفيق منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية بالرباط 1984م» ص. ص. 319 - 
0. وكذلك إلى" الطبقات الكبرى اللشعراني» ج1» مطبعة محمد علي صبيح وأولاده 


. مصر» ص. ص. 1۱33ء 163. 


ويعد أبو مدين شعيب من أكثر المشايخ الذين تأثر بهم ابن العربي بالمغرب الإسلامي. 
ولمزيد من الإطلاع على هذا التأثير يمكن الرجوع إلى: ساعد خميسي: تأثير أبي مدين 
في فكر وتصوف محي الدين بن عربيء مجلة العلوم الإنسانية» منشورات جامعة منتوري 
قسنطينة» عدد 13» جوان 2000. 

بالرغم من أن نصوصا كثيرة تتحدث عن استدعاء الخليفة الموحدي لأبي مدين لمحاكمته 
أو مساءلته عما بلغه من وشاية الفقهاء» إلا أن هناك من مؤرخي التصوف من المتصوفة 
من ذهب إلى أن تلك كانت دعوة من سلطان الموحدين للتبرك بأبي مدين وتقريبه منه لما 
سمعه من أحواله الكشفيةء خاصة وأن المنصور سعى في أواخر حياته إلى تقريب رجالات 
الصوفية منهء بعد أن قتل أخاه وعمه بسبب فتنة الحكم» مما سبب له مرضا لم يشف منه؛ 
حتى أشير إليه بأن القادر على نزع ما في قلبه من غم هو أبو مدين» يقول محمد بن 
محمد بن عبد الكريم الكرزازي» في كتاب "مخطوط" عنوانه: مناقب الصالحين" نقلا عن 
'الخطيب" في" روضة الرياحين" أن أبا مدين لما وفاه أجله بالعباد وهو في طريقه إلى 
مراكش تلبية لدعوة المنصور قال: «سلموا على صاحبكم وقولوا له وأخبروا؛ نحن قرب 
قدومنا على محمد رسول الله يي وحزبه؛ ولم يسعنا من العمر ما يلاقينا معك» ويبلغنا 
موضع المنيةء وحاجتك التي تريدها منا فهي على يد أبي العباس السبتي» وشفاؤك على 
يديه ونفعك على يديه...» - محمد بن محمد الكرزازي: مناقب الصالحين» [مخطوط] 
بخزانة الشيخ عبد الله البلبالي بكوسام» أدرارء ورقة رقم 333. 
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ا مغرب إلى السلطان في إطلاق سراحه”!». ولإطلاع فقهاء ومتصوفة مصر على ما 
يزخر به المغرب من أرباب الحقائق ألف ابن العربي "رسالة روح القدس" وبعث 
يما إلى صاحبه الصوق: "عبد العزيز بن أبي بكر القرشي المهدوي" ونظرا لتربص 
الفقهاء به ما كانت الشروحات الب يقوم ها ابن العربي من حين لآخر لبعض 
مؤلفاته أو الى يقوم ها تلامذته إلا حاولة توضيح آرئه والدفاع عنها. ولقد كان 
بعض تلامذته مثل "بدرالحبشي" و"ابن سودكين" نذرا نفسيهما للدفاع عن 
شيخهما وتكفلا بنقل انطباعات قرائه إليه خاصة من الفقهاء الذين ينكرون عليه 
بعض آرائه الصوفية الى تيز يا. 

وتي الفقهاء يعد ابن تيمية (661ه/1263م - 728ه/1328م) النموذج 
الأمثل لصوم "ابن العربي"»ء بل يعد المرجع الأساس ني الحكم عليه بالكفر 
و"الزندقة"؛ وعلى فتاويه يستند حل مكفري "ابن العربي" ومن على شاكلته من 
المتصوفة والفلاسفة وعلماء الكلام: من "المعتزلة" إلى "الأشاعرة" إلى "الشيعة" ثم 
"الفارابي”' و"ابن سينا" ف "الغزالي" و"ابن الفارض" و 'الصدرالرومي و ابن 
سبعين" وغيرهم. ولم يسلم من نقد ابن تيمية رما إلا الرعيل الأول من السلف 
الصالح وبعض ممن هم على مذهبه والمعتدين لمنهجه. وكان "ابن العربي” من 
أكثر من صب عليهم "شيخ الإسلام' جام غضبه وسلط عليهم سيف تكفيره 
وسوّط الأحكام بالخروج عن الملة. 

حن أن كتب "ابن تيمية" تكاد لا تخلو من ذكر "ابن العربي" والرد عليه في 
جل لمسائل الي طرقهاء ولم يكتف بالرد عليه في نصوص مبثوثة في فتاويه حى خصه 
بعناوين من تصانيفه مثل: "رسالة ف الرد على ابن العربي"9© وهي رسالة رد فيها ابن 
تيمية على ابن العربي في فكرة يمان فرعون وأحاط خلالها ممسائل أخرى مثل "حتم 
الولاية" وعلاقة النبوة والولاية ومصدر علم الولي الخ من المسائل المرتبطة بقضية الإيمان 
والكفر الى بن عليها ابن العربي موقفه من مسألة إعان فرعون وبئ عليها ابن تيمية 


(1) ابن عربي: رسالة روح القدس» قدم لها بدوي طه علامء عالم الفكرء القاهرةء 1409ه/ 
9م مقدمة الكتاب» ص. 10. 

(2) ابن تيمية: رسالة في الرد على ابن العربيء ضمن جامع الرسائل» تحقيق محمد رشاد 
زىء دار المع فة القاهن 3 مر كن :صن 4202 216 
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موقفه من الإبقاء على تكفير فرعون وتكفير من شك في كفره ناهيك عمن قال بإعانه. 
وذهب ابن تيمية في نقده لابن العربي إلى القول بأن تعلق صاحب "الفصوص ' 
بالفلسفة وحسن ظنه يمنا دون أصول الإسلام أخرجه إلى الإلحاد الحض. 

وللرد على تكفير ابن العربي قام ابن عطاء الله السكندري بالدفاع عن شيخه 
وناظر ابن تيمية وحاول معه جاهدا إقناعه بأن الفصوص كالفتوحات لم يخرج فيه ابن 
العربي عن النص» ذلك لأن ابن تيمية ذهب في إحدى رسائله إلى القول بأن ضلال 
ابن العربي وأفكاره الي يكفر لأجلها تضمنها كتاب الفصوص لا كتاب 
الفتوحات» بل ذهب إلى حد القول أنه كان يحسن الظن بابن العربي وأنه طالع 
بعض كتبه ولم يجد فيها ما يسيء الظن به حي اطلع على الفصوص فوجد فيه ما يجب 
تكفير ابن العربي لأجله؛ وفي هذا الصدد قال ابن تيمية: «وإنّما كنت قلعا من 
بحسن الظن بابن عربي ويعظمه لما رأيت في كتبه من الفوائد» مثل كلامه ف كثير 
من الفتوحات» والكنه» والحكم» والمربوط» والدرة الفاحرة» ومطالع النجوم» ونحو 
ذلك و لم نكن بعد اطلعنا على حقيقة مقصوده و لم نطالع الفصوص ونحوه» © 

يبدو في هذا النص مدى اطلاع ابن تيمية على مؤلفات ابن العربي 
بتعدادهاء وذلك ليبين بأن تكفيره له ليس بحرد آرائه الصوفية بل لما جاء في 
"فصوص الحكم" وليبين بأن جل ما جاء في "الفتوحات المكية" لا يخدش عقيدة 
صاحبهاء بل يعظمه ويجله» وهو موقف لا يشاطره كل الفقهاء الذين تصدوا لابن 
العربي» حي أن البعض من مناصري الشيخ مثل "الشعراني" في دفاعهم عنه قالوا 
ا بعص او ا جاک اك .ركو م ا عليه و قمر تكو 


(1) ابن تيمية: شرح العقيدة الأصفهانيةء تحقيق إبراهيم سعيدايء مكتبة الرشدء الرياضء 1415 
ه/1994م. ص. 164. 

(2) ابن تيمية: مجموع الرسائل والمسائلء تحقيق بإشراف الناشرء دار الكتب العلمية» بيروت»› 
3ه 1983م. م01›» ص. 179. 

(3) قال الشعراني: «وجميع ما عارض من كلامه ظاهر الشريعة وما عليه الجمهور فهو 
مدسوس عليه» كما أخبرني بذلك سيدي الشيخ أبو الطاهر المغربي... أخرج لي نسخة 
الفتوحات التي قابلها على نسخة الشيخ التي بخطه في مدينة قونية» فلم أر فيها شيئا مما 
كنت توقفت فيه وحذقته حين اختصرت الفتوحات.» 
- الشعرائي (عبد الوهاب): اليواقيت والجواهر في بيان عقائد الأكابر» وبهامشه كتاب 
الكبريت الأحمرء مطبعة عباس بن عبد السلام شقرون» مصرن 1351ه/1932م» ص. 7. 
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ابن تيمية لابن العربي مردها ما في "الفصوص"» أكثر من باقي أعماله الكثيرة. 

لهذا قال له ابن عطاء الله السكندري”709(/1ه/1309م) بأن كل ما في 
الفصوص من نصوص مطابق لما في الفتوحات وهي تحتاج إلى عمق في الفهم والتأويل 
فقطهء وبمرفعة التلميذ عن الأستاذ حلص ابن تيمية حسب ما ورد في المناظرة الي 
رةه وها إل القول لب "ابن عطاء الله السكشرى": وا جس :وال إن کان 
صاحبك كما تقول فهو أبعد الناس عن الكفرء ولكن كلامه لا يحمل على هذه المعاني 
فيما أرى.» ليختم في الأخير الصوفي دفاعه عن ابن العربي بقوله: «إن له لغة 
خاصةة» ا مليئة بالإشارات والرموز والإيحاءات» والأسرار الشات 3 
ونتيجة المناظرة بين الرحلين كانت: إنه لو كان ابن العربي كما يدافع عنه 
تلميذه فهو بريء من كل ما وجه إليه من تمم تكفره وتخرجه من الملة. 

ومن حصوم ابن العربي الذين هم وقع حاص وكان تكفيره له رد فعل 
واضح هو: "برهان الدين البقاعي"9© (809ه/1406م - 885ه/1480م) 
صاحب كتاب: "مصرع التصوف أو تنبيه الغبي إلى تكفير ابن عربي وتحذير 
الخاد من أهل العناو"250 فلقد ترك هدا الكثاف انرا كبيراة سنواء عل المويدين له 


(1) تاج الدين أبو الفضل أحمد بن محمد بن عبد الكريم؛ اسكندري المقامء قاهري المزارء مالكي 
المذهبء إمام واعظء له النظم الحسن»ء وهو صوفي شهيرء له "الحكم العطائية' ناظر "ابن 
تيمية" في صحة عقيدة ابن العربي وعقائد الصوفية عموماء ما عدا بعض المتأخرين من 
الذين تنكر لسلوكاتهم. 
- الأتابكي (جمال الدين أبو المحاسن): النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرةء المؤسسة 
المصرية العامة للتأليف والترجمة؛ القاهرة» ج8» ص. 280. 

(2) سيد الجميلي: مناظرات ابن تيمية مع فقهاء عصره» شركة الشهابء باتنةء الجزائرء 1988ء 
50 ش 

(3) المرجع نفسه» ص. 20. 

(4) أبو الحسن يراهيم بن عمر بن حسن الرباط؛ برهان الدين البقاعي الشافعي» محدث؛ مفسرء 
مؤرخ» نحوي وفقيه» نتلمذ على ابن ناصر الدين وابن حجرء له: "المناسبات القرانية"؛ "عنوان 
الزمان بتراجم الشيوخ والأقران" ولد بقرية خربة روحا بالبقاع وتوفى بدمشق./- ابن العماد (عبد 
الحي العكري الدمشقي): شذرات الذهب» دار الكتب العلمية» بيروت» ج4» ص. ص. 339: 340. 

(5) هذا الكتاب عبارة عن كتابين؛ الأول: 'تنبيه الغبي إلى تكفير ابن عربي" والآخر: 
'"تحذير العباد من أهل العناد ببدعة الاتحاد" وجه فيه النقد والتكفير لكل من "ابن العربي" 
و"ابن الفارض". 
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من الخصوم والمنكرين على ابن العربي أو على المعارضين من المنتصرين له 
المدافعين عليه. وقد برز كل ذلك في الرد المكثف على صاحب هذا الكتاب 
وباستخدام المفردات نفسها مثل: "تنبيه الغبي بتبرئة ابن عربي" و"تنبيه الغبي 
في تنزيه ابن عربي . ولم تتوقف الردود عند هذا الحد بل استمر الحوار بظهور 
مؤلفات تكفر وأحرى تبرؤ إلى يومنا هذا. 

0 "البقاعي" صاحب "الفتاوى" في إن دواعي تكفير ابن العربي 
تضمنها كتابه "فصوص الحكم' أكثر من غيره من المؤلفات» حيث قال: «وكان 
كفره في كتابه الفصوص أظهر منه في غيره» أحببيت أن أذكر منه ما كان 
ظاهراء حي يعلم حاله فيهجر مقاله» ويعتقد انحلاله» وكفره وضلاله.»(1) 
ولكثرة تركيزه على"الفصوص" أشار "البقاعي" إلى أنه يمكن اعتبار كتابه "تنبيه 
الغبي" ردا على الفصوص فقطء حيث قال: «وسميت هذه الأوراق: تنبيه 
الغبي على تكفير ابن عربي» وإن شئت فسمها النصوص من كفر 
الفصوص» لأني لم أستشهد على كفره وقبيح أمره إلا ما لا ينفع معه التأويل من 
کلامه. »2) 

مايلاحظ على ما حاء في كتاب "برهان الدين البقاعي" أنه يشبه إلى حد 
كبير ما وجهه ابن تيمية لابن العربي من مكفرات وما تمعله أهلا لكلمة وحكم 
ال ديق بالرغم من أنه 5 يستند على أقوال ابن تيمية وكأنه أراد القول بأن 
تكفير ابن العربي ليس مسألة تعن ابن تيمية فقط» بل هي مسألة يجمع عليها 
الفقهاءء. وهذا ما يفسره ورود العدد الهام من الأسماء الى كفرت ابن العربي في 
كتابه 0 النصوص القرآنية والأحاديث النبوية وأقوال العلماء الى استند عليها 
"البقاعي" في الحكم على ابن العربي بالكفر والزندقة. 

6 أن يتناول بعض المسائل والآراء الأكبرية بالنقد» بين البقاعي بشكل 
محرد من هو الكافر ومن هو الزنديق» ثم راح يسقط أقوال ابن العربي وبعض 
آرائه الصوفية والكلامية على تلك المعايير ليجعل القارئ يستنتج .عفرده كفر 
(1) البقاعي (برهان الدين): مصرع التصوف أو تنبيه الغبي إلى تكفير ابن عربي» تحقيق 


عبد الرحمن ن الوكيل» دار التقوى» القاهرة 9 ص . 18. 
)2( المرجع نفسه» ص . 22. 
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وزندقة ابن العربيء ومن المسائل”!' الي كفر البقاعي ابن العربي لأجل القول 
ما مسألة التنزيه والتشبيه» وعده فيها في زمرة القرامطة من الإسماعيلية بل عده 
أكثر انغماسا في أفكار الباطنية من الباطنية الذين امتزحت آراؤهم العقدية بالأفكار 
الفلسفية الوثنية. ومن المسائل الى كفره لأجلها أيضا: فكرة الانسان الأكبر والعالم 
الأصغرء ونظرته لآدم الجامع لصورة العالم والحق الخ من المسائل والآراء 
الأكبرية. 

ولتدعيم موقفه من "ابن العربي" حشد "البقاعي" فريقا من أسماء العلماء 
وأقوالهم فيه منها: فتوى "زين الدين عبد الحليم بن الحسين العراقي" بتكفبر ابن 
العربي في حديثه عن قوم نوح وني فكرة "الوحدة" المدركة في نصوصه النثرية 
وخخاصة في أشعاره» وكذلك فتاوى كل من: "بدر الدين حسين بن الأهذل”© (متوق 
سنة 855ه/1451م) و"العز بن عبد السلام"7(المتوق سنة 660ه/1262م) 


(1) المرجع السابقء ص. ص. 35 - 51. 

(2) المرجع نفسه» ص. ص. 52ء 157 

(3) صاحب كتاب كشف الغطاء عن حقائق التوحيدء وهو عبارة عن كتاب في العقائد على 
مذهب أهل السنةء وفي الرد على ابن العربي ومما جاء فيه من الأحكام الكثيرة عن ابن 
العربي قوله: «واعلم أن ابن عربي واتباعه... رفضوا التمييز بين الحلال والحرام 
ودانوا بترك الاحترام وطرح الاحتشام واستخفوا بأداء العبادات واستهانوا بالصوم 
والصلوات وركضوا في ميدان الغفلات.» 
- الأهذل (الحسين بن عبد الرحمن اليمني): كشف الغطاء عن حقائق التوحيد وذكر أئمة 
الأشعريين ومن خالفهم من المبتدعين وبيان حال ابن عربي وأتباعه المارقين» تقديم بكير 
محمودء الجامعة الأمريكية بالقاهرة. 1964م» ص. 170. 

(4) تجدر هنا الإشارة إلى أن أنصار ابن العربي فيهم من يدرج العز بن عبد السلام في قائمة 
الذين سكتوا عند تكفير ابن العربي وهم بين العامة والفقهاء وبجلوه وعظموه وهم بين 
الخاصة ممن يدرك حقيقة التصوف. ومنهم من يتحدث عن تراجع العز عن تكفير ابن 
العربي بعد أن فهم حقيقة فكره وتأويل كلامه على الوجه الصحيح. وينتسب هذا الرأي 
الأخيرلابن عطاء الله السكندري القائل لابن تيمية: «... وأما شيخ الإسلام عز الدين بن عبد 
السلام فإنه لما فهم كتابات الشيخ» وحل رموزها وأسرارها... استغفر الله عما سلف منه؛ 
وأقر بأن محي الدين بن عربي إمام من أئمة الإسلام» 
- سيد الجميلي: مناظرات ابن تيمية مع فقهاء عصرهء ص. 14. ويمكن الرجوع أيضا إلى: 
- عبد الرحمن حسن محمود: في صحبة الشيخ الأكبرء عالم الفكرء القاهرة 1409ه/ 
9مم.: ص. ص. 80 - 81. 
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وابن الجزرى الشافعي» و"أبو حيان بن يوسف الأندلسي"؛ و"ابن عبد الكافي 
السبكي والفاسي" و'عيسى بن مسعود الزواوي”" والقائمة طويلة. 

ل يكن موقف البقاعي هذا من ابن العربي قد انتظر طويلا لتظهر الكتب 
الكثيرة فترد عليه» بل ولأنه أفي بتكفير الغزالي أيضا أقام له بعض العلماء بزعامة 
"الشيخ تقي الدين بن قاضي عجلون”841('7ه/1438م - 928ه/1522م) 
جلسة مع جمع من العلماء والقضاة ب "الجامع الأموي" في شهر رحب من سنة 
4ه الموافق لشهر سبتمبر 1479م للنظر فيما صدر منه من فتاوى وتم في 
اا رو ر كل لك ا ت تاف دل ی على 
برهان الدين البقاعي ي بيته بدمشق وأساءوا إليه إساءة الو 

بعد "ابن تيمية" و"البقاعي" كل الفتاوى الصادرة قي ابن العربي لفكره 
الفلسفي الصوف تدور في فلك فتاوى هذين العلمين» وبصورة خاصة فيما صدر 
عن ابن تيمية لأنه أكثر تدقيقا في أفكار ابن العربي وأكثر الفقهاء تنقيبا في الفكر 
الفلسفي والكلامي» حي أضحى مرجعا هاما في نقد الفلاسفة والصوفية 
ومناهجهم» وما نقده للمنطق الأرسطي ولأفكار الفلاسفة وعلماء الكلام في 
نظريات: "الجوهر الفرد" و"قدم العام" و"علم الله بالحرئيات" وغيرها من النظريات 
والأفكار إلا أكبر دليل على ذكاء الرحل وإحاطته بالفكر الفلسفي والصوقي 
والكلامي. 

هذا كل الانتقادات الموجهة لابن العربي منذ القرن السابع المجريء الثالث 
عشر ميلادي لا تخرج في بجملها ولا تبلغ في حل الأحيان الحدية الي انتقد ها ابن 
تيمية ابن العربي وسائر الصوفية والفلاسفة وبقي كل من يروم نقد ابن العربي 


(1) أبو الصدق أبو بكر بن عبد الله بن عبد الرحمن معروف بابن قاضي عجلون» فقبه شافعي 
محدث» تتلمذ على ابن حجر والبلقيني والمناويء له "أعمال النبيه مما زاد على المنهاج..." 
0ه/1475م ولكنه أنكر عليه فيما بعد تكفيره للغزالي ولابن العربي./- ابن العماد: 
شذرات الذهب› ج4. ص. ص ٠.‏ 7 - 158. 

)2( اليصروي (علي بن يوسف بن أحمد): تاريخ اللصروي» تحقيق أحمد حسن العلبيء دار 
المأمون للتراث. دمشقء» 1408ه/1988م» ص. 87. 
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بتفكيره يردد أحيانا مقالة "برهان الدين البقاعي" وما استشهد به من آراء بعض 
العلماءء. وفي جل الأحيان يردد ما قاله ابن تيمية ولا يتعداه سواء في التدقيق أو 
التعليل حى إلى يومنا هذا. 

ومن النماذج المعاصرة الناقدة لابن العربي صاحب كتاب "الفتوحات المكية 
وما وراءه من أيادي حفية" ردد فيه أحكام ابن تيمية» وزاد مر كزا على مسائل في 
الفروع وعلى بعض المسائل الي طبعت فلسفة ابن العربي كوحدة الوجود 
ومسألة الصفات وفكرة إعان فرعون”!' إلخ منتهيا إلى دعوة السلطات منع تداول 
مؤلفات ابن العربي. 

ولا ينأى عنه ناقد ومكفر آخر لابن العربي بكتابه: "نظرات في معتقدات 
ابن عربي" مرتكزا أيضا على فتاوى ابن تيمية وبعض المعارضين للنهج 
الكشفي الصوفي من الدارسين المعاصرين» ومتوقفا مع بعض المسائل منها الوسيلة 
الي يزعم ابن العربي أنه تلقى علومه ومؤلفاته وهي "الإملاء الإلحي" أو"الإمداد 
الرباني"» ومساألة الأسماء والصفات وحضورها القوي في فلسفة ابن العربي 
الصوفية ثم أورد جملة من أقوال كثيرة التردد لبعض العلماء في ابن العربي وفي 
التتصوف. في حين ذهب أحد المعاصرين المتبنين لمذهب ابن تيمية إلى استخلاص 
النتيجة التالية وهي: «لا شك أن الشيخ السلفي لم يتجن ي حکمه» لأن صاحب 
المذهب - إابن العربي] - يقر بوقوعه في حيرة... وكان شيخ الإسلام يستند 
إلى الآيات القرآنية ليبرهن على زيف الكشف والإلهام الذي يدعيه صاحب مذهب 
وحدة الوجودء فيهاحمه بعنف ويضعه في مصاف "الزنادقة المتشبهين بالعارفين» 
الجاع فرعون والقرامطة اا وهكذا يبدو من خلال هذا النص 
وبوضوح أن هذا الدارس لم يكتف باحترار وتكرار ما قيل منذ القرن الثامن 
(1) كمال أحمد عون: كتاب الفتوحات المكية وما وراءه من أيادي خفيةء دار البشير للثقافة 

والعلوم الإسلاميةء طنطاء مصرء. 1409ه/1989م. 


)2( كمال محمد عيسى: نظرات في معتقدات ابن عربي» دار المجتمع للنشر والتوزيع» جدة» 
السعودية. ط2ء 1406ه/1986م. 


)3( مصطفى حلمي: ابن تيمية والتصوفء دار الدعوة للطبع والنشر والتوزيع» الاسكندرية؛, 


مصرء 1982. ص . 327. 
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المحريء وكان في ذلك ابن تيمية مجتهداء ولكنه يبدو أيضا أنه غير مطلع ولا 
مدرك لمعن اصطلاحات: "الحيرة". "القلق" و"الحركة" في فلسفة ابن العربي»› 
ومن ثم يبدو أنه غير مدرك محتوى وحقيقة الانتقادات الي وحهها ابن تيمية 
ومدى تعمقه في فهم مراد ابن العربي في كل هذه القضايا المطروحة للدراسة 
والنقد. 

ما يلاحظ في نقد المكفرين لابن العربي تكرار المسائل نفسها المترددة في 
فلسفة ابن العربي الصوفية مثل الأسماء والصفات» علاقة وجود العالم بأسماء 
الله وصفاته الى طلبت أن تعرف وأن تتحقق في الوجود كائنات» مصدر معرفته 
الي كثيرا ما قال أنما وهب إلمي وأحيانا إملاء من الرسول #۶ وبعض 
التأويلات لنصوص قرآنية وأحاديث نبوية تتماشى ومنحاه الصوفي الفلسفي» ثم 
فلسفته في علم الحروف وما تعلق ها من رمزية حيرت الأتباع قبل الخصوم» 
خاصة وأن ابن العربي يتحدث عن إمكانية التصرف بعالم الحروف في الواقع. 
وغيرها من المسائل العقدية وح الفقهية» ولو أن ابن العربي في المسائل 
الإعتقادية كان صريحا بأن نادى بالإبمان الفطري الخال من التأويل» كما أنه ف 
الفقه تغلب عليه نزعة نصية ظاهرية واضحة بحكم البيئة الي نشأ فيهاء 
حصوصا في تعامله مع العامة. وح مع الخاصة في تعمقه وباطنيته لا يهمل 
الظاهر بالكلية. سواء في الفقه أو في أي ميدان معرقي كان» فالظاهر والباطن 
يؤلفان ولا كمال بانعدام أحدهما. 


2 - عدم انقطاع سلسلة الشراح والمنتصرين لابن العربي: 

ترجع الدراسات الأولى لفكر ابن العربي والشروحات على مؤلفاته إلى 
فترة معاصرة له» ولقد كانت أحيانا بأمر منه أو على الأقل ,عوافقته وإحازته» 
كما هوالحال لأعمال كل من: "عبد الله بن بدر الحبشي" و"ابن 
سود كين" و'صدر الدين القونوي” ثم من بعدهم "ابن سبعين" و"جلال الدين 
الرومي" وغيرهم كثير. 
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يَعْدُ ابن العربي "عبد الله بن بدر الحبشي””1) أقرب الناس إليه وأحبهم إلى 
قلبه» فهو التلميذ النجيب والصاحب المخلص. والرفيق الملازم لابن العربي منذ 
أن لققيه حولي سنة 595ه بفاس» أو لنقل منذ أن بدأ يظهر اسمه في مؤلفات 
الشيخ الأكبر. فلقد ذكر ابن العربي بدرا هذا في كثير من أعماله وال ألفها 
برفقته» بل جعله في زمرة من حصهم بإهداء أهمها على الإطلاق» وهو "كتاب 
الفتوحات المككية" حيث جاء في تقديم ابن العربي لكتابه "الفتوحات" وبيان 
سبب التأليف وتحديد لمنهج والمحتويات قوله: «... فقيدت له هذه الرسالة 
اليتيمة... ولكل صاحب صفي» ومحقق صوقء ولحبيبنا الولي» وأخينا الزكي؛ 
رودا ارف عبد اه ابن درا اليش ال مق ان الات ين أي 
الفتوح الحراني» وسمميتها: "رسالة الفتوحات المكية في معرفة الأسرار المالكية 
لات لك وف الكتاب نفسه يثئ ابن العربي على "بدر الحبشي" وعمدحه 
بكلام لا يضاهيه إلا وصف الشعراء للملوك» فيقول عنه: «وأما رفيقي فضياء 
خحالص» ونور صرف» حبشي. امه عبد الله. بدر لا يلحقه حسف. يعرف الحق 
لأهله فيؤديه. ويوقفه عليهم ولا يعديه. قد نال "درجة التمييز". و"تخلص عند 


(1) اسمه الكامل: "المسعود أبو محمد عبد الله بن بدر بن عبد الله الحبشي اليمني» معتق أبي 
الغنائم بن أبي الفتوح الحراني" شخصية مغمورة مجهولة لولا ذكرها في مؤلفات ابن 
العربيء هو ملازم لابن العربي ومقرب منه إلى درجة الذوبان في شخصه. حتى أنه لم 
يترك إلا كتابا واحدا روى فيه بعض ما سمعه من أستاذه. فلقد كان يكتفي بتجسيد نصائحه 
له وبترديد أقوال شيخه بمحبة كبيرة» تعكس مكانته المرموقة لدى ابن العربيء لكن 
وبالرغم من قدراته وإمكاناته الصوفية الكشفية التي يشهد له بها شيخه»ء وبالرغم من فطنته 
وذكائه في إدراك مضامين النصوص الأكبرية التي يعجز عنها الكثيرء إلا أنه لم يؤلف 
الكثير المنتظر من أقرب تلامذة الشيخ الأكبر صاحب المئات من التصانيف. 
Denis Gril: LE KITAB AL-INBAH ‘ALA TARIQ ALLAH DE ‘ABDALLAH‏ - 
BADR AL-HABAÎŠÎ, un témoignage de I'enseignement spirituel de MUHYI L-‏ 

DIN IBN ‘ARABI, Extrait des Annales islamologiques, t. XV, 1979, pp. 97-98.‏ 
ويذهب نصر حامد أبو زيد إلى أنه قد يكون عبد الله بدر قد توفي في حياة الشيخ. وهو أمر 
مستبعد إلى حد ما لأنه لوكان كذلك لخصه ابن العربي بالحديث بل وبالرثاء إذا كان قد 
خصه بالمدح كما سيأتي. 
- نصر حامد أبو زيد: هكذا تكلم ابن عربيء المركز التقافي العربيء الدار البيضاء 
المغرب» وبيروت لبنان» ط2ء 2004. ص. 50. 
(2) ف م» عثمان يحي» ص. ص. 72 - 73 أو ف م» دار صادر» ص. 10. 
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السك كالناهن ار كلاملا دو و واعيدة ضقي 


كما خصه بالخطاب ق كثير من رسائله» حيث إنه عند قراءتنا لعبارات "أيها 
الولي" أو"يابي" في تصانيف ابن العربي ففي الغالب يكون المقصود هو 'بدر 
الحبشي". ومن المؤلفات ال خصه ها نذكر: "كتاب إنشاء الدوائر" حيث ورد في 
مستهله: «... أما بعد فإن الله سبحانه لما عرفئ حقائق الأشياء على ما هي عليه 
في ذواقهاء وأطلعي كشفا على حقائق نسبها وإضافاقاء أردت أن أدخلها في قالب 
التشكيل الحسي ليقرب مأحذها على الصاحب الولي: عبد الله بدر الحبشي... قد 
أوض حت لك ف هذا الكتاب الذي سميته: "إنشاء الدوائر الإحاطية على مضاهاة 
الإنسان للخالق والخلائق في الصور احسوسة والمعقولة» والخلائق وتنزيل الحقائق 
علية ق ا اقا فتضيف الأ شكال ضريف الأمقا روي قا دلق الشان 
بالنسبة لكتابه: "مواقع النجوم" فهو أيضا مؤلف موجه لبدر الحبشي» ويوجه له 
الخطاب في كل فقرات الكتاب وف سنة 599 جمع له أحاديث قدسية في: 
"مشكاة الأنوار فيما روينا عن الله من الأحبار””2 وفي العام نفسه» وبتاريخ 26 
حانفي 1203م وبالطائف ألف له ولشخص آخر كتاب: "حلية الأبدال" وما جاء 
في مستهله قول ابن العربي: «أما بعد فإنىي استخرت الله تعالى ليلة الاثنين الثاني 
عشر من جادى الأولى سنة تسع وتسعين وخمسمائة منزل المية بالطائف.. 
وكان سبب استخاري سؤال صاحبي "أبي محمد عبد الله بن بدر بن عبد الله 
المبشي" عتيق "أبي الغنائم بن أبي الفتوح الحراني"» رحمه اللهه و"أبي عبد 
الله محمد بن حالد الصدق التلمسان"» وفقهما الله أن أقيد لهما... ما ينتفعون به 
في طريق الآخرة... قيدت لمما هذه الكراسة الى ميتها حلية الأبدال وما يظهر 
عنها من المعارف والأحوال...»(© 


(1) فام.ء عثمان يحي»› ج1. ص. 72. 

(2) ابن العربي: كتاب إنشاء الدوائرء مطبعة بريل» ليدن» 1336ه/1918م» ص. ص. 3 - 5. 

(3) ابن العربي: مواقع النجوم ومطالع أهلة الأسرار والعلوم» مطبعة محمد علي صبيح 
وأولادهء 1384ه/1984م. 

Denis Gril: op. cit, .م‎ 98. (4) 

(5) ابن عربي: كتاب حلية الأبدال وما يظهر عنها من المعارف والأحوال» مطبعة جمعية 
دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن» 1367ه/1948م» ص. ص. 1 - 2. 
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وأما مؤلفه الوحيد الذي بين أيدينا والذي حققه الأستاذ "دون غريل" (داود 
بن عبد الله) 0211© 15 مع ترجمة إلى اللغة الفرنسية» فهو عبارة عن أقوال وحكم 
ا عة الله ون يدن ایی عد ق این لے كماايين عفد ره هذا 
الاب حيك يقول: راما بعد فإنى ذاكر في هذا الكتابي الذي سميته: "الإنباء 
على طريق الله" بعض ما معت من كلام سيدنا وشيخنا وقدوتنا الإمام العام 
الحاتمي الأندلسي - رضي الله عنه - وتنبيهاته وإشاراته في طريق الله من المعاملات 
لسرا الوتصلة زه العا الا عي ا 

إن الذي يبدو لنا من حلال معرفتنا البسيطة بأقرب الناس إلى ابن العربى: 
بمؤلفات» ويوجه إليه الخطاب في جل أعماله. إنه الأنموذج الأمثل للسائل 
وللمتلقيء وهو ما قد يبرر شح هذا التلميذ قي التأليف» لأنه لا يعقل أن يصاحب 
المرء شخصا مثل ابن العربي لايتوقف عن التأليف أينما حل! ثم الأغرب أن 
مؤلفاته وأقواله تعج بالرمزية وبالغموض الذي لا يقدر على فكها وإجلاء معانيها 
إلا مثل من لازمه وأحلص إليه وكان محل ثقته ومحبته الى أشاد بها مرارا! ولكن 
يبدو أن دور "الحبشي" الذي اقتنع به وأداه بإحلاص هو نقل تساؤلات الناس 
وتعليقاهم خاصة الفقهاء إلى الشيخ لكي يعد الرد عليها أويضع ها الشرح 
والتوضيح كما فعل في ترجمان الأشواق. كما أنه موضوعا مثاليا وأداة بيداغوجية 
هامة قي إيصال المعرفة الصوفية الأكبرية للناس من خلاله. 
كثيرا في مميزاته عن "بدر الحبشي". وإن كان أكثر منه تأليفا وشرحا لأقوال 
شيخهما وهو: "ابن سودكين"579(0ه/1183م - 646ه/1248ء)» الذي 


(1) عبد الله بدر الحبشي: الإنباء على طريق الله» ص. 104» ضمن: 
Denis Gril: op. cit‏ 

(2) إسماعيل بن سودكين» أبو طاهر النوري الحنفيء مكنى بشمس الدين وملقب بالقطب الكبير 
والمعتقد الشهيرء هو محدث فقيه شاعرء صوفيء من أبرز تلامذة ابن العربيء حتى أنه 
كان يعتبره ولده البار. 
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عدت حل أعماله إن لم نقل كلها نصوصا تلقاها من شيخه ابن العربي أو 
شروحات على أعماله. ومن أشهرها شر حه لكتاب "التجليات" بمدف تبسيط 
معانيه والرد على من عد محتوياته من صريح الكفر والزندقة. وقد قام "ابن 
سود كين" بهذا الشرح بعد أن استأذن شيخه» وبعد أن ازداد تعمقا ف فهم مضامينه 
بتلقين مباشر من ابن العربي» كما يوضح ابن سود كين في مقدمة شرحه الكتاب 
المذكورء إذ يقول: «... ولا وقف بعض من كنت أظنه خليلا... على هذا 
الکاب الس ب "التحليات".:: قال اكاد اقبت بالله أن هذا ظلم وعدوان... 
وكان ذلك سنة عشرة وستمائة بحلب. وكان شيخنا - رضي الله عنه! - غائبا. 
ولما قدم بعد مدة أعلمته ما ذكر ذلك الخائب... ولا تحققت في ذلك باليقين... 
حسن الله عندي سؤالي في شرح هذا الكتاب... فرغبت إلى شيخنا في شرح هذا 
العلم الذي هو كهيئة المكنون. فمن علي بشرحه. وقلدني حواهر فتحه.» ويبدو 
مك ا ول عبد مسن التلميذ للأستاذء فح الشرح ۾ ينسبه لنفسه» وجعله 
كتعليقات مملاة من صاحب الكتاب نفسه. 

ومن كتب "ابن سودكين" كذلك المعرفة بآراء ابن العربي» كتاب "وسائل 
الال رھ كنات تعلق کاک کات ابن او بی فن دی لرن ال 


- الجبرتي (عبد الرحمن بن حسن): تاريخ عجائب الآثار في التراجم والأخبار» دار الجيلء 
بيروت» ج1ء ص. 441 - ابن العماد: شذرات الذهب» ج3» ص. ص. 133ء 234 - حاجي 
خليفة: كشف الظنون عن أسامي الكتب والفنون؛ دار الكتب العلمية» بيروت» 1992/1413» ج 
1> ص. 396./- ابن أبي الوفاء القرشي (محي الدين عبد القادر) (ت775): الجواهر 
المضيئة في طبقات الحنفية» مير محمد كتب خانه؛ كراتشي» باكستان» ج 1 ص. 151. 

(1) ابن العربي: التجليات الإلهية همراه با تعليقات ابن سودكين وكشف الغايات في شرح ما 
اكتنفت عليه التجليات» تحقيق إسماعيل يحيء مركز نشر دانشكاهيء طهران»ء 1408ه/ 
8م ص. ص. 9 - 10. 

(2) هو ثوبان بن إبراهيمء ألقابه: ذو النون» أبو الفيض» والإخميمي نسبة إلى إخميم» قرية 
بصعيد مصر. صوفي ومحدثء من الصوفية الأوائل» وضعه كتاب الطبقات في الطبقة 
الأولى من المتصوفة» حيث يرتب كثاني صوفي بعد الفضيل بن عياض. فهو من الأوائل 
الذين تحدثوا في المقامات والأحوال وفي المعرفة الصوفيةء وفي الانتساب إليه يسعى جل 
الصوفية. اتصل بجهابذة العلماء والصوفية المعاصرين له مثل: "أحمد بن حنبل "بشر 
الحافي"؛ و"السرى السقطي" و"معروف الكرخي". ومن تلامذته: يوسف بن الحسين الرازي. 
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(155هل/772م - 245ه/860م)» مع الفارق بينهما في أن ابن سود كين» 
بحسب ما جه في هذا الكتاب يروي ما سمعه من أستاذه» في حين يروي ابن 
العربي ما حفظه أو تلقاه عن طريق التسلسل في رواية النصوص (العنعنة)» هذا 
نسب كتاب "ابن سودكين" أحيانا لابن العربيء وهو ما نقرأه في عنوان 
الكتاب حيث ورد كالآقي: "كتاب وسائل السائل للشيخ الأكبر ويليه مسائل 
أحذت عن الشيخ..." لكن في مقدمة الكتاب نقرأ نصا للناسخ يوضح علاقة ابن 
سودكين هذه النصوص» ومما جاء في مستهله: «هذه مسائل تلقاها الشيخ الإمام 
العام الصوي همس الدين إسماعيل بن سود كين من سيدنا الشيخ الإمام العارف 
الحققق الراسخ حي الدين بن عبد الله محمد بن علي 7 عرسي عا 
كتاب "ابن العربي "عن ذي النون ل 'ذي النون المصري . 

وحن شرح ابن العربي لترجمان الأشواق وتحويله من شكله الرمزي الغزلي 
إلى نثر لم يخل من الرمز في حقيقته» أو لنقل تحول وخحفت حدته من رمز الرمز إلى 
الرمز فحسب» كان نزولا عند رغبة تلميذيه: بدر الحبشي وابن سودكين. وقد 
ذكرها ابن العربي في مستهل شرحه لترجمان الأشواق فقال: «وكان سبب 


ولاينسب 


- الشعراني: الطبقات الكبرى» مكتبة ومطبعة محمد علي صبيح وأولاده القاهرة جا 
ص. 59 - 61. وكذلك - الخطيب البغدادي: تاريخ بغداد» تحقيق مصطفى عبد القادر 
عطاء دار الكتب العلمية» بيروت» 1997/1417: ج8» ص. 390» 394. وكذلك: - أحمد 
الشنتاوي وآخرونء دائرة المعارف الإسلاميةء الاصدار العربيء انتشارات جهان 
بودرحمبرىء مج9» ص. 409»› 430. 
- وأما كتاب ابن العربي عن ذي النون المصريء فيقع في حوالي 280 صفحة يروي فيها 
سيرة حياة هذا الصوفي الكبير وكثير من أقواله في أهم اصطلاحات الصوفية كالتوفيق 
والعبادة والتوبة والمجاهدة... وصولا إلى ذكر من التقى بهم ذي النون في سياحته من 
العابدين والعابدات» ومدققا في بداية الكتاب في اسمه ونسبه وبلده ونعته وتاريخ وفاته. 
وروايته الحديث» وسبب توبته» ومحنته. ومن بين ماوضحه ابن العربي في هذا الكتاب ان 
ذا النون لقب له وأما اسمه الحقيقي فالفيض ثوبان بن إبراهيم./ابن العربي: الكوكب الدّري 
في منقب ذي النون المصريء» ضمن رسائل ابن عربيء نحقيق سعيد عبد الفتاح» 
الانتشار العربيء بيروتء لبنان» ج3» 2002. ص. ص. 56ء 59 

Die Terminologie 102 ابن سودكين: وسائل السائل؛ النص العربي»› ص. 01 ضمن‎ )1( 
‘Arabis im "Kitab wasa’il as-sa’ il" des Ibn Saudakın, Text, Übersetzung und 


Analyse, von Manfred Profitlich, Klaus schwarlag-Freiburg im breisgau, 1973. 
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شرحي لهذه الأبيات أن الولد بدرا الحبشي والولد إسماعيل بن سودكين سألانٍ في 
ذلك 1 أكُما “معا بعض الفقهاء عدينة 5 ينكران هذا من الأسرار الإلهية وأن 
الشيخ يتستر لكونه منسوبا إلى الصلاح والدين» فشرعت في شرح ذلك...» 

و نما تلقاه هذا التلميذ - إسماعيل بن سود كين - عن شيخه وزاده شرحا 
نذكر "لواقح الاسرار ولوائح الأنوار" على سبعة أجزاء الأول في النسب الإلية» 
الثاني في الحقائق ومراتب العارفين» الثالث في حياة الأرواح وتعلقات قواهاء الرابع 
ني التسزلات الواردة على الأنبياء والأولياء الخامس في تعدى الأعمال» السادس 
في النفس والرؤية والشهود والسابع في العلم والإحاطة والأسماء وغير ذلك تلقاها 
عن شيخه محيي الدين بن العربي. 

ومن أبرز تلامذة ابن العربي والمنتصرين لفكره صدر الدين القونوي! 
(توثي سنة 672ه - 1274م)» هذا الذي تخرج شيخا صوفيا على يد "الشيخ 
الأكبر"» وكان شافعي المذهب» وإن عده البعض من أعلام الشيعة. خاصة وأن 
هناك من يرجع فضل انتشار تصوف "ابن العربي" وفلسفته في الوسط الشيعي 
عموما وفي بلاد فارس على وجه الخصوص. إلى تلميذه وربيبه "صدر الدين 
القونوي" الذي صنّف في أرقى درحات التصوف حي لقب ب: "قطب الوقت"؛ 
و"صاحب العلوم اللدنية والأسرار الربائية"» من أهم أعماله شرحه لفصوص الحكم 
في كتاب عنونه ب: "فكوك النصوص" ومن العنوان يتضح أنه بذل جهدا في فك 
رمزية الفصوص وأنه المؤهل لتأويل نصوص شيخه كما كان يشرحها له ولزملائه 
في المدرسة الأكبرية» ولقد ارتبط شرح الفصوص ب "الصدر الرومي" حن أصبح 


(1) ابن العربي: ترجمان الأشواق» دار صادر للطباعة والنشرء دار بيروت للطباعة والنشرء 
بيروت؛ 1961/1381» ص. 9. 

حاحي فة كف رن ج هن :1566 

صدر الدين محمد بن إسحاق القونوي» الرومي» ويعرف أيضا بالصدر الرومي» صوفي 
قيلسوف» مفسر ومحدث» ولد وتوفي بقونيّة» من أعظم مدن الإسلام بالروم» وهي حاليا من 
مدن تركيا» عاش نيفا وستين سنة؛ ابتلي بالإنكار عليه إلى أن مات» سنة 672أو 673 ه 
ولقد أوصى أن ينقل تابوته إلى دمشق ليدفن بجانب شيخه وزوج أمه 'محي الدين بن 
العزيي" ٠‏ ولم 'يتحقق لد دلت ياقوت الحموي: معكم لبان 4».صن» 415/الشهر اني: 
الطبقات الكبرى» ج1» ص. 177/السبكي: طبقات الشافعية الكبرى» ج8» ص. 45. 


کے سل 
يح ييا 
سد مد 
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يعرف ب "فصوص الصدر القونوي" وله أيضا: "تفسير الفاتحة" و"مفتاح الغيب", 
هذا الأخير عبارة عن أعمال شارحة في معظمها لأقوال ابن العربي. وقد يكون 
ألفه اقتداء بشيخ مشايخ ابن العربي: "عبد القادر الحيلاني" (1078/470 - 561/ 
6 ؛» صاحب "فتوح الغيب"17) 

ويعود بحاح القونوي ني نشر تصوف "ابن العربي" في الشرق إلى أنه كان 
مقربا من "جلال الدين الرومي"(672ه/1274م) وأستاذا لقطب الدين الشيرازي 
(634ه/1237م - 710 هل/1311م). كما كان بينه وبين "نصير الدين 
الطوسي"597(20ه/1201م - 672ه/1274م) مكاتبات عديدة تدور حول 
بعض المسائل الفلسفية الصوفية الى تتعلق بالوحود والماهية واحتلاف صفات 
الناس. خاصة وأن اطلاع الطوسي على الفكر الفلسفي وتضلعه فيه ساعده على 
المزاوحة بين الفكر الصوفئ والفلسفي وهي مزاوجة تجمعها الحكمة الإشراقية أو 


(1) عبد القادر الجيلاني: فتوح الغيب» مكتبة المنارء تونس» د. ت. هوكتاب في التصوف مؤلف 
في سبع وثمانين مقالة» أولها مقالة فيما لابد لكل مؤمن وآخرها في أهل المجاهدة 
والمحاسبة... لكن يجب الإشارة إلى أن هناك من ألف أيضا كتابا سماه "فتوح الغيب" وهو 
شرف الدين الطيبيء حسن بن محمد بن عبد الله المتوفى سنة 473ه/1080. ولفخر 
الدين البكري القرشي (1149/544 - 1210/606) تفسير للقرآن في 14 مجلدا عنوانه: 
'فتوح الغيب. يمكن الرجوع إلى: السيوطي (عبد الرحمن بن أبي بكر): طبقات المفسرين؛ 
تحقيق علي محمد عمرء مكتبة وهبة» القاهرة» 1396ه/1976م» ص. ص. 213: 278. 

(2) الخواجة نصير الدين الطوسي» محمد بن محمدء سلطان الحكماء» عرف عنه غلوه في 
التشيع» كان وزيرا ومستشارا مقربا من هولاكو» واضع مرصد مراغة نقل إليه كل ما 
جمعه من كتب الفلسفة والرياضيات والفلك والطب وعلم الكلام والفقه والحديث. من 
تلامذته: كمال الدين ميثم البحراني وأفضل الدين الكاشاني. لمعرفة المزيد عن هذه 
الشخصية الشيعية يمكن الرجوع إلى: - ابن كثير: البداية والنهاية» مكتبة المعارف»› 
بيروت» لبنان. ج13» ص. ص. 213» 215/- الطهراني (آغا بزرك): طبقات أعلام 
الشيعة» تحقيق علي نقي منزويء دار الكتاب العربيء بيروتء لبنان» 1972» 
ص. ص. 7» 181/- القنوجي صديق بن حسن: أبجد العلوم الوشى المرقوم في أحوال 
العلوم» تحقيق؛ عبد الجبار زكارء دار الكتب العلمية» بيروتء لبنان» 1978 ج2» ص. 108. 
وتجدر الإشارة أيضا إلى أن سليمان دنيا قد عرف بالطوسي عند تحقيقه لكتاب ابن سينا: 
الإشارات والتنبيهات» وهو تعريف مستمد من كتاب واحد مخطوطء كما يوضح ذلك 
المحقق. - ابن سينا: الإشارات والتنبيهات» مع شرح نصير الدين الطوسيء تحقيق سليمان 
دنياء دار المعارف» مصرء 1960ء ج1» ص. ص. 119 - 124. 
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المشرقية الي عمل على تشييدها أبو علي بن سينا. وكان الطوسي أفضل من أدرك 
كنههاء فهو الشارح البارز ل "إشارات ابن سينا وتنبيهاته 

ولقد كون "القونوي" العديد من التلاميذ الذين تشبعوا بالفكر الصوفي الأكبري 
وبفلسفة التصوف الي جعل البعضْ "الصدر القونوي" على رأس أصحااء وهي الي 
عرفت بالحكمة الذوقية»ء تلك الحكمة الي بلغها "القونوي" من خلال جمعه بين 
الفلسفة والتصوفه أو بين النظر والذوق» ذلك لأنه من «النظر رتبة تناظر طريق 
التتصفية ويقرب حدها من حدها وهو طريق الذوق ويسمونه الحكمة الذوقية. وممن 
وصل إلى هذه الرتبة في السلف: "السهروردي" وكتاب "حكمة الإشراق" له صادر 
عن هذا لمقام برمز أحفى من أن يعلم... والفاضل الكامل مولانا "همس الدين 
الفناري” في الروم ومولانا جلال الدين الدواني" ف بلاد العجم ورئيس هؤلاء 
الشيخ "صدر الدين القونوي" والعلامة "قطب الدين الشيرازي".». 

ومن تلامذة القونوي الذين تعدت علاقة التأثير الأكبري إليهم وكانوا من أشد 
المدافعين عن ابن العربي ومن الشارحين لأعماله "العفيف التلمساني" (610ه/ 
3م - 690ه/1291م) الذي يكون قد ذهب بفكرة وحدة الوجود أبعد من "ابن 
العربي" ومن شيخه "الصدر القونوي" وكان بارعا في التصوف حى أن "ابن 
سبعين" أثئ عليه وفضّله على شيخه» حيث لا سئل عن 'القرنوي" «قال: إنه من 
الحققين لكن معه شاب أحذق منه وهو العفيف التلمساني»“ ويقال إن "القونوي" 
استأذن من "ابن العربي" أن يشرح تائية "ابن الفارض" (المتوق سنة 576ه/1180م) 
فقال له «لههذه العروس بعل من أو لادك»0©): أي من تلامذتك» وقام بشرحها فيما بعد 
تلميذه "التلمسان" وغير*ماء ومن تلامذته الشارحين أيضا لتائية "ابن الفارض" 
و"فصوص ابن العرببي" والقائلين بوحدة الوجود أيضا: "سعيد الكاساني 
الفرغاني"(المتوق سنة 699ه/1300م) و"حمزة بن محمد الفناري" وغيرهما كثير“. 


(1) القنوجي: أبجد العلوم ج2» ص. 102. 

(2) ابن العماد: شذرات الذهب» ج3» ص. 412. 

(3) حاجي خليفة: كشف الظنون» ص. 265. 

(4) طاش كبري زاده: الشقائق النعمانية» دار الكتاب العربيء بيروت» 1395ه/1975م» 
ص. 18/- حاجي خليفة: كشف الظنون» ص. ص. 265 - 266./- ابن العماد: شذرات 
الذهب» ج 3» ص. 412» 448. 
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ولعل أكثرهم تأثيرا في الوسط الشيعي خلال فاية القرن السابع والنصف 
الأول من القرن الثامن المجريينء الثالث عشر والرابع عشر ميلاديين: "مؤيد الدين 
بجندي" شارح فصوص الحكم بطلب وبإيحاء من أستاذه دز الدين القونوي'» 
ا ا 1 سيا الج ل ل 0 

el e ET 
وبالرغم من الرغبة الملحة لعلماء معاصرين له ندبوه لشرح‎ CT 
غامضها وفك رموزهاء على حد تعبيره» وما قاله في هذا الصدد: «ولقد ندبئ إلى‎ 
شرح معضلامًا وحل معقلاماء أكابر علماء الاعلام» ورغعب إلى قي كشف‎ 
مشكلاتقا وتفصيل بحملاقا وتحصيل محتمللات إشاراهاء أقوام بعد أقوام... فكنت‎ 
أكل في كل ذلك أمره إلى الله... لارتفاع مآحذها ومشارما عن أوكار الأفكار‎ 
والأوهام...» وأما عن كيفية نلقي الشرح إلماما وإحازة الشروع في حل‎ 
معضلات "الفصوص" يقول "مؤيد الدين جندي": «ولقد كان سيدي وسندي‎ 
وقدون إلى الله تعالى» الإمام العالم... سلطان الحققين... إمام الورثة ا حمديين...‎ 
صدر الحق والدين... القونوي... شرح لي حطبة الكتاب وقد أظهر وارد الغيب‎ 
OSS تصرفا عجيبا في باطي.‎ 
الخطبة» وألهمئ ) مصون مضمون أسراره. .. فلما تحقق الشيخ مي مي ق‎ 
E لمحي لجو الا ام‎ 
لأولي الت وعن أهمية كتاب "فصوص الحكم" قال "المويد": «... أما‎ 
بعد فإن كتاب فصوص الحكم في حصوص الكلم من منشآت هذا الكامل مفخر‎ 
الحضرات الأسمائية» وينطوي على أمهات أسرار الحرم النبوية الاصطفائية...‎ 


(1) مويد الدين جندي: شرح فصوص الحكم» تعليق وتصحيح: سيد جلال الدين آشتياني» تقديم 
غلام حسين إبراهيمي» مؤسسة جاب وانتشارات دانکشاه» مشهد» إيران» فروردين» 1361 
تقويم فارسي/1982م» ص. 6. 

(2) المرجع نفسه» ص. ص. 9 - 10. 
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ويتضمن نصوص مشارب الكمل من الأنبياء والمرسلين.»”2)1 ويمذا كله يكون مؤيد 
ا جندي قد أحاط الفصوص وصاحب الفصوص وأستاذه الذي اا شرح 
الفصوص هالة من إعلاء الشأن والتقديس النبوي أو على الأقل الوارث للحقيقة 
النبوية» بحكم مصدر الفصوص كما حذدده ابن العربي. 

في القرن الثامن الممجري» الرابع عشر ميلادي ظهر أحد المتصوفة المدافعين عن 
ابن العربي وكان من أوائل الذين ألفوا في مناقبه وهو صاحب كتاب: "الدر 
الثمين في مناقب الشيخ محي الدين' "أب اخسن على ين إنراهنن تبن عبد الله جن 
إبراهيم بن يو سف بن القارئ اليغدادي" : وكتابه هذا عبارة عن رسالة بعث كا 
لصاحبه الصوق اليمئ كما يتضح ذلك في مقدمة كتابه حيث قال: «هذه رسالة 
سميتها: "الدر الثمين في مناقب الشيخ محي الدين" وأرسلتها إلى الصنو العزيز والحرز 
أحواله وأقواله بإيجاز واختصار دون إطناب وإكثار. إذ أكثر سيرته العجيبة وآدابه 
مذ كور 5 مصنفاته مسطور 2 مؤلفاته» ومعظمها 2 الفتوحات المكية. »22 

كتابه هذا مقسم إلى بابين: الأول في أحوال ابن العربي والآحر في أقواله: 
فعن أحوله تحدث البغدادي عن سيرة ابن العربي أولا مدققا في اسعه ونسبه 
وتاريخ مولده ورحالته» ثم تحدث ثانيا عن المواقف المتخذة إزاءه سواء المؤيدة 
والمادحة أو المتوقفة عن إصدار الحكم ثم القادحة أو المكفرة. بينما حصص الباب 
الان لأقواله مركزا على تصانيف ابن العربي العامة» المتداولة بين الناس» والخاصة 
الى, الى يشا این لري إذاعتها. وعن لع بويا ا لابن ارسي كر 
سنة 0 والعزبن عبد u e‏ ا E‏ 
والسهروردي (المتوني سنة 632ه/1235م) وسعد الدين الحموي والزملكاني وابن 


(1) التؤجع ابق ن 5: 

(2) القارئ البغدادي (إيراهيم بن عبد اله): مناقب ابن عربيء تحقيقصلاح الدين المنجدء 
وة الات العرميي مروك 1959 :207 

(3) المرجع نفسه» ص. ص. 25»: 34. 
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عساكر وابن النجار (المتوث سنة 643ه/1245م) وابن الدبيثي (المتوقي سنة 637ه/ 
0م وغيرهم. وكنماذج من العلماء الذين سكتوا وتوقفوا عن إصدار أحكامهم 
على ابن العربي سواء بالمدح أو بالقدح عدّد لنا البغدادي بعضا منهم مثل": وعبد 
الله بن أسعد اليافعي (المتوفي سنة 768ه/1367م) و"عماد الدين بن كثير" (المتوي 
سنة 774ه/1373ه) وأبو الحسن الخزرحي (توقٍ سنة 812ه/1409م) 

ومن المدافعين عن نصوص ابن العربي والشارحين لها "عبد الرزاق القاشا 
من متصوفة القرن الثامن المجريء توفي حوالي 735ه/1335م» أحد شراح تائية ابن 
الفارض» ومن أفضل شراح "فصوص الحكم"؛ وهو الشرح الذي أنجزه نزولا عند 
رغبة وطلب جماعة من الصوفية منهم: "محمد بن مصلح التبريز ي" ومن الأمور الي 
أبدع فيها القاشاني وتفطن ها عند شرحه ل "فصوص الحكم" هو إدراكه لثلاثية يقوم 
عليها الكتاب وهي: الذات الإلهية والصفات والأسماء ثم الأفعال وكل ما أوحده 
لله“ . وبتوضيحها سهل عليه طرق الفصوص» كل فص على حده وما يتعلق به من 
صفة إلهية ظهرت في الوحود آيات بأفعال وحكم ربانية. 

ولم ينته شرح "القاشاني" عند هذا الحد*» بل انطلاقا من المقدمات الثلاث 
المذكورة آنفا واصل المشوار أحد الذين صحبوه وكان هم الأثر الكبير في الوسط 


(2m , 
لي‎ 


)1( المرجع السابيق» ص. ص . 5 42. 
(2) أدرجه هنري كوربان ضمن متصوفة الشيعة الذين ساهمو في شرح وإذاعة الفكر الأكبري 
Henry Corbin: L"imagination créatrice dans le souffisme d'Ibn Arabi,‏ - 


Collection dérigée par Yves Bonnefoy, Flammarion, 2ème Ed., Paris, 1976. 
PP. 7,25. 


الحلبي وأو لاده بمصرء. ط2ء 1966/1386» ص. 3. 

(5) أثر ابن العربي في القاشاني لم يظهر في الشرح فحسب بل يظهر في جل أعماله» فمعجمه 
مثلا يرتكز في شرح اصطلاحات الصوفية كما هو الحال عند كل من جاء بعد ابن العربي 
على مفهوم وضبط الشيخ الأكبر لها. 
العامة للكتاب» 1981. 
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الشيعي أيضا وهو: "داود بن حمود القيصري" المتوق سنة 751ه/1350م 
صاحب كتاب: "مطلع خصوص الكلم في معاني فصوص الحكم" وهو كتاب 
عرف ب: "مقدمة شرح الفصوص" ألفه بإرشاد وتوحيه من القاشاني» وضمنه إِنئي 
عشر فصلا لم يخرج فيها عن الحاور الثلاثة: الذات الإلهية وأحديتهاء الصفات 
والأسماءء ثم الأفعال وكل ما وحد عن البارئ» عز وجلء منتهيا إلى مسائل: النبوة 
ا 

ومع فاية القرن الثامن الهجري» الرابع عشر ميلادي» وبداية القرن التاسع 
الهمجري» الخامس عشر ميلادي برز مدافع ماهر وشارح كبير لفلسفة ابن العربي 
الصوفية في الذات الإلمية والأسماء والصفات ووحدة الوجود والإنسان الكامل... 
وهو: عبد الكريم الحيلي(1365/767 - 1423/826). الذي تميزت شروحه 
بمحاولة جريئة في تحاوز ما قدمه ابن العربي حي أنها تميزت ببعض التقويم والنقدء 
وهو ما لم يكن معهودا لدى شارحي ابن العربي والمنتصرين له. وهذا ما يتضح 
في ما برر به "الليلي" إقدامه على شرح "الفتوحات المكية" عندما أشار إلى أن ابن 
العربي قد بالغ في الإطناب والإسهاب حى أضحى الناس إزاء الكتاب فريقين: 
فريق يعجزعن الحصول عليه» وفريق يعجز عن فهم معانيه إذا تيسر لهم الاطلاع 
عليه؛ لغرابة معانيه وخطورنّاء ولرمزيتها ولتداخل المعاني والأفكار في فلسفته. 
يقول "الحيلي" عن "الفتوحات" وعن دواعي شرحه لحزء منها بأن ابن العربي: 
«تكلم فيها بألسنة كثيرة» وأفصح عن معان غريبة خطيرة؛ فصرح تارة عن حالة. 
ورمز أحرى عن حال. وأفصح طورا عن مقصودء وأدمج أخرى عن مراد في 


(1) حاجي خليفة: كشف الظنون» ج2» ص. 1720. 

(2) هو قطب الدين عبد الكريم بن إبراهيم الجيلي» نسبة إلى جيلان أصلا لا مجرد قاطن بهاء 
لأن المنتسب إلى جيلان من حيث السكن والمقام فقط يسمى جيلاني. ولد بجيلان ببغداد 
ورحل إلى فارس والهند والجزيرة العربية ومصر وفلسطينء وأخيرا استقر بها المقام في 
اليمن حيث توفي بمدينة 'زبيد". صوفي شاعر ترك قرابة الثلاثين كتابا ورسالة وقصائد 
شعرية. من أعماله: "الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل" وله: "القاموس الأعظم 
والناموس الأقدم في معرفة قدر النبي يي" يقع في 44 جزءا. وغيرها من الكتب. 
- عبد الكريم الجيلي: شرح مشكلات الفتوحات المكية لابن عربيء دراسة وتحقيق يوسف 
زيدان» دار سعاد الصباح» الكويت» 1992ء مقدمة المحقق ص. ص. 220 22. 
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المقال. وم يزل - رضي الله عنه - يتكلم في هذا الكتاب عن حقائق الأشياء. حن 
آل به الأمر إلى الإسهاب والإطناب فعسر على الأكثرين تحصيله» وفات عن 
الغالب معرفته وتأويله... ؛لأنه يحتار عقل كل فاضل لبيب في حل مشكل ذلك 
الرمز الغريب. »© 

لكن هذا النقد لم ينقص من قيمة الكتاب الذي عمد "الجيلي" إلى شرحه 
ولا من أهميته صاحبه حيث قال عنهما: «... الفتوحات المكية الى ألفها الولي 
الأكبر والقطب الأعظم الأقخي .لمان اتتقيقة وأسعاذ الط هة اتر عة الله 
محمد بن علي بن محمد بن العربي... أعظم الكتب المصنفة في هذا العلم نفعاء 
و RE OC‏ الي | ماطفا ون نمام قاب لمرو امماية 
حجم الفتوحات وكثرة أسفاره لأ "عبد الكريم الجيلي" إلى شرح باب واحد 
من أبواب الفتوحات العديدة؛ لأن ابن العربي» حسب الشارح» اختزل معان 
الفتوحات قي هذا الجزء» وجعله رمزيا منغلقا عن أفهام ومدارك الدارسين, لهذا 
عمد "الجيلي' إلى شرحه بفك رمزيته وباختصار كي لا يقع في الإسهاب 
والإطناب» يقول الحيلي في هذا الشأن بأن ابن العربي: «صرح بأنه جمع 
معان العلوم المبسوطة في ذلك الكتاب. وجعلها مرموزة في الباب التاسع 
والخمسين بعد الخمسمائة من الأبواب وكف ذلك النشرء وأدمج ذلك العلم 
الكبير القدر الكثير الفخر على وضعه العجيب وأسلوبه العزيز الغريب. فانغلق 
بالكلية فهمما جعله في ذلك الباب. على كثير من أولي الأبانة:-فتصيدك 
بشرح هذا الباب المنخصوص حل جميع مشكلات الكتاب واختصرت قي الكلام 
لغلا يفضي إلى الإسهاب... وسميته: "شرح مشكلات الفتوحات المكية» وفتح 
الأبواب المغلاقات من العلوم اللدنية» © 

وكغيره من القرون لم يخل القرن العاشر الهجري» السادس عشر ميلادي من 
المنتتصرين لابن العربي والشارحين لأعماله» خاصة لأأجزاء من "الفتوحات" 


)3( المرجع نفسهك ص. ص . 61 ¬ 62. 


37 


و"فصوص الحكم" ومن هؤلاء "عبد الوهاب الشعران (898ه/1493م - 
73هل/1565م) أحد أبرز المدافعين عن الشيخ الأكبر» والذي خصص لابن 
العربي جل مؤلفاته منها: "اليواقيت والجواهر في بيان عقائد الأكابر" وهو كتاب 
يعرض فيه الشعراني آراء ابن العربي الصوفية والكلامية ويدافع عن صحة معتقده 
بكل ما أو من حجج» حن أنه برأه من نصوص يكفره لأجلها الفقهاء وقال بأنها 
مدسوسة عليه. وفي هذا الكتاب عمد الشعران إلى الجمع والتوفيق بين منهجي 
الكشف والنظر» وهي خخطوة زعم بأنه لم يسبقه إليها غيره» وعن تأليفه لهذا 
الكتاب المرجع في الدفاع عن عقائد الصوفية ومطابقتها للعقيدة الصحيحة» عقيدة 
أهل السنة والجماعة» وهم: - حسب رأيه - "الأشاعرة" و"الماتوريدية"» متخذا 
عقيدة ابن العربي وآراءه الكشفية نموذجا لذلك التطابق. يقول الشعراني: «هذا 
كتاب ألفته في علم العقائد... حاولت فيه المطابقة بين عقائد أهل الكشف وعقائد 
أعكان الفك عر فقصدت بيان وجه الجمع هما اند كلام أهل كل دائرة 
بالأحرى. وهذا أمر ل أر أحدا سبق ال 

وعن سبب اختياره لابن العربي لينوب عن أصحاب المنهج الكشفي ني 
العقائد يقول الشعراني: «اعلم ياأحي أن طالعت من كلام أهل الكشف ما لا 
يحصى من الرسائل وما رأيت في عبارقم أوسع من عبارة الشيخ الكامل امحقق 
مربي العارفين الشيخ محي الدين بن العربي رحمه الله فلذلك شيدت هذا 
الكتاب بكلامه من الفتوحات وغيرها.» ولأجل ابن العربي كتب "الشعراني" 
أيضاء شارحا لأقوال ابن العربي منتصرا لآرائه كتابا عنوانه: "الكبريت الأحمر في 
بيان علوم الشيخ الأكبر" وفيه عد ابن العربي عالما جامعا لعلوم شي فيها المعلوم 


)1( هو عبد الوهاب بن أحمد بن علي بن أحمد بن علي» زعم أن نسبه يمتد إلى محمد بن 
الحنفية بن علي بن أبي طالب»ء رضي الله عنهماء ينتمي إلى عائلة صوفية هاجرت إلى 
العديد من متصوفة القرن العاشر. 
- طه عبد الباقي سرور: التصوف الإسلامي والإمام الشعراني» دار نهضة مصر للطباعة 
والنشرء القاهرة» 21981» ص. ص. 221 65. 

(2) الشعراني (عبد الوهاب): اليواقيت والجواهر في بيان عقائد الأكابر» ص. 2. 
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المعهود وفيها ما لا يخطر على بال أحد, فهو عالم فقيه جتهد متقن للإستنباط 
مفسر للقرآن وشارح للحديث, محدثء متكلم؛ لغوي» نحوي» عالم بتعبير الرؤى؛ 
عالم 0 وبالطب والهندسة» منطقي صوفء عالم بالحضرات الإلهية وبأسرار 
الحروف""... إلى غير ذلك من العلوم الي عددها الشعراني وجعل ابن العربي 
متمكنا من ناصيتهاء سوء المعلوم منها في التصنيفات أواجهول. وفي هذا 
الكتاب يشير الشعراني إلى أن ابن العربي متمكن من حوالي ثلاثة آلاف علم 
وقد جحاء ذكرها في كتاب له سماه: "تنبيه الأغبياء على قطرة من بحر علم علوم 
الأولياء" وفيه يصل به الحد في الدفاع عن الشيخ الأكبر إلى القول بأنه 0 
علوم يقينية «مبنية على الكشف والتعريف مطهرة من الشك والتحريف»0©0 
والمقصود بالتحريف هنا عدم خروجها عن النص قرآنا وسنة صحيحة. وهو جزء 
ما دافع به الشعراني عن صحة عقيدة ابن العربي ضد الفقهاء الذين أنكروا عليه 
وكفروه. 

القرن الحادي عشر هجريء السابع عشر ميلادي» به كذلك علماء عرفوا 
بابن العربي وانتصروا له» مثل: المؤرخ العال: "أحمد بن محمد المقري 
التلمساني" صاحب: "نفح الطيب من غصن الأندلس الرطيب". ففي هذا 
الكتاب لم يكتف بالتعريف به وبممؤلفاته» بل جمع له أقوال أشهر العلماء فيه 
خاصة الآراء المادحة له المحصية لحاسنه» الداعية إلى بذل الجهد في تأويل أقواله 
وعدم تركها على ظاهرهاء أو على الأقل التسليم بها دون بجحادلة ولا مكابرة 
ونكران”). وما أورده قول لحي منصورالأزدي الأنصاري" المعاصر لابن 
العربي جا فية: وو رای دق قى الشيخ الإمام العارف الوحيد حي الدين بن 
عربي» وكان من أكبر علماء الطريق» جمع بين سائر العلوم الكسبية» وما وقر 


(1) الشعرائي: الكبريت الأحمر في بيان علوم الشيخ الأكبرء على هامش كتاب اليواقيت 
والجواهر» مرجع سابق» ص. ص. 2 - 3. 


(4) المقري التلمساني: نفج الطيب من غصن الأندلس الرطيب وذكر وزيرها لسان الدين بن 


الخطيبء تحقيق يوسف الشيخ محمد البقاعي» دار الفكرء بيروت» 1406ه/1986م؛ ج2› 
ص. ص. 365 - 388. 
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له من العلوم الوهبية.»17) ثم يستطرد في وصف وذكر أقواله حن يذكر من نظم 
الشيخ الأكبر قوله2): 

يامين يران ولا أراه كحي 8 آزاة ]ا تدان 

ثم يعرض شرح ابن العربي ذا البيت لما أثاره من تعجب واعتراض: 

تنج سيم وتوران ف ولا أراه 1 ا 

کم ذاأراه م تما ا ا . كت 

ليخلص"الأزدي" قي الأخير إلى القول: «من هذا وشبهه تعلم أن كلام الشيخ 
رحمه الله تعالى مؤول» وأنه لا يقصد ظاهره» وإنما له حامل تليق به» وكفاك شاهدا 
هذه الحزئية الواحدة» فاحسن الظن به ولا تنتقد» بل اعتقد» وللناس في هذا المعى 
كام كبر رال ال 

وكان منهم الولوعين بالفكر الأكبري» حيث يكثرون في مؤلفاقم بشكل 
لافت للنظر الاستشهاد بأقوال ابن العربي وبآرائه خاصة في ضبط المصطلحات 
الصوفية» وهو عمل لا يخلو في الحقيقة منه أي معحم صوق صف بعد ابن 
العربي» ومن هؤلاء المؤلفين: "المناوي" (المتوفي سنة 1031ه/1622م)» صاحب 
كتاب "التعاريف" ومن اصطلاحاته المضبوطة على التحديد الأكبري ها: الأوتادء 
السرء الذوق» الطوالع... 4021. 

ولقد استشهد بأقواله وبآرائه في ابن العربي أحد المؤرخحين أيضا عندما 
عرف بالشيخ الأكبر وهو صاحب كتاب "شذرات الذهب": "عبد الحي بن أحمد 
العكري الدمشقي" (1032ه/1623م - 1089ه/1678م) كما اتبع الأسلوب 
نفسه في ترجمته فبعد أن ذكر امه ونسبه ومولده راح يعدد خصاله ويذكر أقوال 
العلماء فيه كالشعراني وزروق ولمناوي وجلال الدين السيوطي وغيرهم. وكلها 


) المرجع السابق» ج2» ص. 371. 
(2) المرجع نفسه» ج2» ص- 371. 

) المرجع نفسه» ج2. ص. 371. 

) المناوي» محمد عبد الرؤوف: التوقيف على أمهمات التعاريفء دار الفكر المعاصرء 
بيروتء دار الفكرء دمشق» 1410ه/1990م» ص. ص. 2102 487. 
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روا بع عنس أه E‏ الا كروي دري ل خب الو قرف غند ظاعرم فى كن 
الأحوال .فهو كالمتشابه في النص القرآن والحذيت النبوي الشريف. 

ومن المؤلفين الذين اشتهروا أيضا بشروحاتمم» وخاصة بالحواشي الي 
وضعوها على مؤلفات ابن العربي أو على الشروحات السابقة عنهم: "مصطفى 
بن سليمان بالي زاده" الحنفي (المتوقٍ سنة 1069ه/1659م) شارح 
"الفصوص " والملا عبدالحكيم السيالكوئي البنجابي نسبة إلى بنجاب» (المتوثي 
سنة 1097ه/1686م) عرف عنه عكوفه على دراسة مؤلفات ابن العربيء له 
شرح "أسرار الخلوة لابن العربي" كما وضع حواشي متفرقة بالعربية 
وبالفارسية). 

بالإضافة إلى أثر ابن العربي وامتداد فكره من خلال الشراح الأكبريين فإن 
هناك امتدادا من نوع آخر إذ تكاد لا تخلو كل الطرق الصوفية من الأثر الأكبري 
وهي متفاوتة في ذلك بحسب تحفظ البعض من حملات التكفير الي طالته من أن 
تطاهها فتنفي صلتها به» وعدم تردد البعض الآخر في الاعلان بشرف الانتماء 
للسلسلة الي شكل حلقة هامة فيها» ومن أهم الطرق الى استمدت فكرها 
وعقائدها من فلسفة ابن العربي الطرقة الأكبرية الي تنسب إليه والطريقة 
التقشيددية واعترهيا: 

أمافي العصر الحديث فمن أبرز تلامذة وأنصار ابن العربي: الصوفي 
والمجاهد الشهير "الأمير عبد القادر الجزائري" (1222ه/1807م - 1300ه/ 
3 الذي تحقق حلمه بأن يدفن بجانب الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي 
وهو ما لم يتحقق للكثير من مشايخ التصوف الذين تمنوا بحاورة ضريح شيخهم 
ك "صدر الدين القونوي" وسائر تلامذته المباشرين الذين كان يدعوهم بعبارات: 


الولد الاين والمخلص... الح 


)1( ابن العماد: شذرات الذهب. ج3» ص. ص. 190 - 192. 

(2) بالي زاده (مصطفى بن سليمان): شرح فصوص الحكم لابن عربي» حاشية فادي أسعد 
نصيف» دار الكتب العلمية بيروت» لبنان» 1422ه/2002م. 

(3) القنوجي: أبجد العلوم» تحقيق» عبد الجبار زكارء دار الكتب العلمية» بيروت» لبنان» 21978 
ج3» ص. ص. 230 - 231. 


41 


والأمير عبد القادر على غرار جل الذين تأثروا بابن العربي وعملوا على 
إحياء فكره وبحربته الصوفية يزعم في "مواقفه" أنه أحسن الناس فهما ل: 'فصوص 
الحكم' على حقيقة ما تلقاها ابن العربي إغاماء ويذهب إلى أنه تلقى المعاني الحقيقية 
ل "فصوص الحك"" إمدادا وف الرؤى» كما تلقاها هو من النبي ي وم 
يقتصر الأمر على "الفصوص" فحسب» بل تعداه إلى مختلف نصوص "الحاتمية" نظما 
ونثرا. وني هذا الشأن يقول الأمير عبد القادر مشيرا إلى ابن العربي بعبارة "سيدنا" 
و'رضي ا و السب" للقي" ر وه ابد ذكر افق بحن 
هذه الأبيات هو من أنفاس سيدنا کر الله عنه - وإمداد لهذا الحقير بالإلقاء 
في الواقعة» وإن كان مرمى سيدنا - رضي الله عنه - حل أن يصل إليه رام» وقد 
کت ر ا و کے ا عون یکو عق ارات دوذ د اق سانا عد 
"فصوص الحكم" فقال لي: الشراح كلهم ما فهموا مراده...فجعلت أتفكر في 
ست م قال مراده بضمير الغائب؟ ثم ظهر لي في الحال أنه يريد بذلك رسول الله يليك 
فأنه هو الذي جاءه بكتاب "فصوص 21 وليست هذه الرؤيا الوحيدة الي 
يسردها الأمير فهناك غيرها من الرؤى الى يقول عن تأويل إحداها: («... عبرمًا 
علق أى اریت اد فا کی نوسن إشازة ر اة مه آنه ن ره لقص 
الأكبري أصاب أكثر من سواه. 

ومن أهم ما قام به ا القادر" ماه شيخه 


أنه أول من قام بنشر "الفتوحات المكية"» حي أن "عثمان و" عقق هذا الكباب 


(1) لأن ابن العربي يزعم بأن كتابه '"فصوص الحكم" تلقاه من النبي في رؤيا وأمره أن 
يخرج به إلى الناس» حيث يقول: «... فإني رأيت رسول الله بد في مبشرة أريتها في 
العشر الآخر من محرم سنة سبع وعشرون وستمائة بمحروسة دمشقء وبيده يله كتاب» 
فقال لي: "هذا كتاب فصوص الحكم" خذه واخرج به إلى الناس ينتفعون به... فحققت الأمنية 
وأخلصت النية وجردت القصد والهمة إلى إبراز هذا الكتاب كما حده لي رسول الله يك من 
غير زيادة ولا نقصان. 
- ابن عربي: فصوص الحكم» تحقيق أبو العلا عفيفي» دار الكتاب العربيء بيروت» ط 
2 1400ه/1980م ج1» ص. 47. 

(2) الأمير عبد القادر: كتاب المواقف» دار اليقظة العربية للتأليف والترجمة والنشرء دمشق» ط2 
7م ء م2: ص. 917. 

(3) المرجع نفسه؛ 2> ص. 917. 
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أهدى عمله كما هو مدون في أول صفحة من كتاب "الفتوحات المكية" 
ل الأمير عبد القادر" وجاء في هذا الإهداء قوله: «إلى رب السيف والقلم الأب 
الروحي الأول للثورة الجرائرية الخالدة الأمير عبد القادر الجزائري» تلميذ الشيخ 
الأكبر في القرن التاسع عشر وناشر الفتوحات المكية لأول 0 

وف القرن العشرين استمر أثره مع متصوفة ذاع صيتهم شرقا وغربا وكان هم 
مكانا في الفكر الإسلامي المعاصر أمثال: "التادلي" و"الشيخ أحمد بن مصطفى 
العلاوي" - ابن عليوة - (1286ه/1869م - 1353ه/1934م) مؤسس 
الطريقة العلاوية بممستغانم» وأحد أبرز المتصوفة فكرا وممارسة إلى درحة أن أحد 
مفكري الإسلام المعاصرين عده و"التادل” «من أعظم أولياء الله المسلمين 
وأعظمهم نفوذا في هذا القرن؛ قد اتبعوا أساسا تعاليم حي الدين» © 

وبعيدا عن الأشخاص ذوي الانتماءات الصوفية الذين اهتموا بابن العربي 
هناك من اهتم به في إطار حركة النهضة الفكرية الشاملة الموحدة للتراث والتوجه 
الأسلامي بلا إقصاء ولا هميش ولا ازدراء لأي موروث» خاصة ذلك الموروث 
المؤثر مشرقا ومغربا وفي مذاهب متباينة. ومن هؤلاء نذكر المصلحين أمتال: "محمد 
عبده" و"رشيد رضا"... ثم من بعدهم مشايخ أمثال "أبو زهرة" و"مصطفى عبد 
الرازق" وصولا إلى أساتذة باحثين ودارسين متخصصين في التراث الإسلامي 
بمحاوره المختلفة أمثال: "محمود قاسم" صاحب كتاب: الخيال في مذهب حي 
الدين بن عربي" وإبراهيم مذكور وغيرهم كثير. 


(1) ابن عربي: الفتوحات المكيةء تحقيق عثمان يحيء إهداء المحقق 

(2) سيد حسين نصر: ثلاثة حكماء مسلمين» ترجمة صلاح الصاويء دار النهار للنشرء بيروت. 
1م؛ ص. 156. وخص كذلك سيد حسين نصر ابن عليوة بتعريف ووصف جاء فيه: «كان 
الشيخ أحمد العلوي المعروف لدى مريديه بالشيخ ابن عليوة أحد الأولياء الكبار في هذا القرنء 
وقد اتسع نفوذه حتى تعدى حدود بلاده الجزائر أثناء حياته وقد طبق اليوم العالم الإسلامي 
وتخطاه إلى الغرب» حيث ظهرت عدة دراسات لسيرته وعقائده»/- المرجع نفسه» ص. 214. 

(3) في هذا الكتاب يبين - محمود قاسم: أنه في هذه الفترة من حياته أولى عناية خاصة لأعمال 
ابن عربي لأسباب خاصة وأخرى تتعلق بالرد على ما أثارته أفكار أرنست رينان عن 
العقلية العربية السامية المقلدة والمشتتة المفعمة بالخيال في مقابل العقلية الآرية المبدعة 
المجددة/- محمود قاسم: الخيال في مذهب محي الدين بن عربيء معهد البحوث 
والدراسات العربية» القاهرة» 1969.ص. ص. ه- و 
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وهناك من جاء اهتمامه بابن العربي ومؤلفاته تأثرا بالمستشرقين الذين عادة 
ما كانوا سباقين إلى التنقيب في تراثنا والبحث في كنوزه. أمثال عثمان يحي وأبو 
العلا عفيفيء هذا الأخير صرح بأن ولوجه الدراسات الأكبرية كان بإيعاز من 
المستشرق "نيكلسون" حيث قال: «بعد أن حصلت على درجة البكالوريوس في 
الفلسفة من جامعة "كمبردج". وأحذت أفكر في الإعداد لدرحة الدكتوراه ها. 
وما أن عرضت رغبي على رينولد ألن نيكلسون - رئيس قسم الدراسات الشرقية 
بكمبردج إذ ذاك - في أن أعمل للدكتوراه تحت إشرافه» حى بادر باقتراح "بحي 
الدين بن عربي" موضوعا لرسالي. »0 

وهناك من اهتم با العربي ردا على دراسات استشراقية. إما دف 
تقوعمها وقراءقا قراءة أصيلة بعيدا عن الإسقاطات الى عادة ما يقصدها بعض 
الدارسين للتراث الإسلامي لمآرب مختلفة: منها نوايا استعمارية ومنها ما يتعلق 
بالمنهج أو بالمذهب أو بالتوجه الفكري المعين أو بظروف العصر الحالية وما 
تحمله من أفكار: ما بعد الحداثة» العولمة» وحوار الحضارات والثقافات» أو 


"لحاحة في نفس يعقوب". ومن أبرز الدارسين المعاصرين من العرب لتراث ابن 

(On, + NM. 5‏ و 3)1( f‏ 
العربي نذكر: "نصر حامد أبوزيد سعاد الحكيم"”" و"أدونيس" 
وغيرهم. 


(1) أبو العلا عفيفي: ابن عربي في دراساتي» ضمن الكتاب التذكاري محي الدين بن 
عربيء إشراف: إبراهيم بيومي مذكورء دار الكتاب العربي للطباعة والنشرء القاهرة 
9ھ /1969م» ص. 5. 

(2) له مولفات عديدة متميزة بجرأة دفعت بلجنة الإفتاء بالأزهر أن تتخذ منها مواقف متشددة 
بلغت درجت منع تداولها وتكفير صاحبهاء ومن كتبه عن ابن العربي: فلسفة التأويلء 
دراسة في تأويل القرآن عند محي الدين بن عربيء المركز الثقافي العربيء الدار 
البيضاءء ط4؛ 1998. وله: هكذا تكلم ابن عربيء المركز الثقافي العربيء الدار البيضاء 
المغرب» وبيروت لبنان» ط2» 2004. 

(3) كاتبة أكاديمية لبنانيةء يشهد لها في الدراسات الأكبريةء من أعمالها: المعجم الصوفي» دار 
دندرة» بيروت» [198م مستمد ضبط مصطلحاته من مختلف أعمال ابن العربي. ولها 
كذلك: ابن عربي ومولد لفة جديدة» المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع» 
بيروت» 1411ه/1991م. ولها أيضا العديد من المقالات والدراسات المتخصصة 
والمشاركات الفعالة في الندوات التي تعقدها أشهر جامعات العالم في المشرق والمغرب. 


44 


وعلى العموم كان ومازال الإستشراق والغرب يلعب الدور الكبير قي العودة 
القوية إلى الدراسات الصوفية عموما وتراث "الشيخ الأكبر حي الدين ابن 
العربي" على وجه الخصوص» فما السر في ذلك؟ وما هي أهم الدراسات 
والانشغالات الغربية بفكر الصوفي المرسي الأندلسي؟ 


جدول رقم 1 
نماذج من الرسائل عن ابن العربي 
من المدافعين عليه ومن الطاعنين فيه!1) 


- القارئ البغدادي: ق8: الدر الثمين في 
مناقب محي الدين. أو مناقب ابن عربي 

- عبد الكريم الجيلي 826: شرح مشكلات 
الفتوحات المكية» وفتح الأبواب المغلقات 
من العلوم اللدنية 

- السيوطي 911: تنبيه الغبي بتبرئة ابن 
عربي 

- الشعراني 973: القول المبين في الرد 

عن محي الدين 

- الشعراني: تنبيه الأغبياء على قطرة من 
بحر الأولياء 

- ابن ميمون 917: تنبيه الغبي في تنزيه 
اغوي 

- ابن ميمون: تنزيه الصديق عن صفات 
الزنديق. 

- النابلسي: 1143ء الرد المتين على 
منتقصي الشيخ محي الدين 


- الوسيط 711: أشعة النصوص في هتك 
الفصوص 

- ابن تيمية 728: رسالة في الرد على ابن 
العربي. 

- الفيروزآبادي 811. رسالة باسم الملك 
الناصر في الرد على الشيخ محي الدين 

- التقي الفاسي: 832: تحذير النبيه والغبي 
من الافتنان بابن عربي 

- الأهذل: 855: كشف الغطاء عن حقائق 
التوحيد وعقائد الموحدين 

- البقاعي 885: تنبيه الغبي إلى تكفير ابن 
عربي 

- الحلبي 956: تسفيه الغبي في تنزيه 
ابن عربي 

- القاري 1014 فر العون من مدعي إيمان 
فرعون 
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ثانيا - ابن العربي في الدراسات الغربية 


نتائج دراسته؟ ويحكم بعد ذلك كله على هذا المستشرق أو ذاك إما بالإنصاف أو 
بالإححاف» لأن مثل هذه الدراسات قد تحاوزها الزمن» والحديث عن مضار 
الاستشراق ومنافعه قد أضحى في نظر البعض نقاشا بيزنطيا لا نتائج مرحوة منه. 

الاسبتشراق ظاهرة قديمة متواصلة إلى يومنا هذاء وقي دبمومتها هذه مرت 
مراحل كثيرة بحسب وجه الحاجة إليها: من الاستعمار إلى نكران التراث الإسلامى 
إلى الاعتراف الحزئي به إلى الحاحة إليه بل وإلى الاندماج والتكامل معه انطلاقا ما 
بداللمستشرقين من نقائص في موروتهم وما استجد في عصرهم أو ما أنتجته 
الحضارة المعاصرة. 

إنه مهما قيل عن الاستشراق فال مؤكد أنه ظاهرة ذات أبعاد حضارية» عملت 
على التواصل الحضاري ومن ثم الثقافي ما يخدم الأفراد الباحثين ويخدم توجهاتهم 
ومجتمعاقم, أما نحن فأولى بنا دراسة تراثنا بالكفاءة الاستشراقية نفسها ولا لا أكثر 
ظاهرة الاستشراق بالنسبة لنا هي حركة مهدت للاستعمار الذي استفاد منها كما 
أا استفادت منه بما أتاح للها من تسهيلات في الاتصال بتراثناء بل وي كتير من 
الأحيان نقل هذا التراث إلى عقر دار المستشرق» ولكن ليس الاستعمار وحده هو 
الذي سهل على المستشرق الإطلاع على تراثنا» فجهلنا بقيمة ذلك التراث لعب 
دورا هاما في التسهيل من مهام المستشرقين. ثم إن ذهنية ولوع وتأثر المغلوب 
بالغالب ساعدت أيضا المستشرقين في مهامهم» وأكثر من هذا فإننا لم نكن نعير 
تراثنا الاهتمام اللائق به ولا نتفطن لقيمة هذا المفكر أو ذاك إلا بعد أن ينبه عليه أو 
يهتم به المستشرقون. وصار ما يصلنا من أحكامهم على تراثنا يجوز كل الثقة 
والدقة والمصداقية ويفوق قي قيمته كل ما يقدمه أبناء جلدتناء وفي ذلك احتقار 
لذواتنا وتعظيم مبالغ فيه لغيرنا. 
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هذا كله لا يكاد يخلو إي فن أو علم مما يزحر به ترائنا العربي الإسلامي إلا 
وطالته البحوث الاستشراقية بالإحصاء والتصنيف وبالدراسة والنقد والترجمة. 
والتصوف من هذا التراث الذي عرف ويعرف عناية خاصة من المستشرقين» 

فلققد حلف التصوف الإسلامى منذ نشأته إلى يومنا هذا تحارب عملية» 
وإنتاجا فكريا خصبا جعلاه ميدانا رحبا للدراسات الاستشراقية وتأويلاتما. فهذا 
الإنحليزي "براون" ومواطنيه "نيكلسون" و"أرييري" يرجعون التصوف الإسلامي 
إلى الرهبنة النصرانية والرياضة المندية. أما الألمان نمثلين 5 حولد ت 
"فلهوزن" و"فون هامر" فيرجعونه إلى وثنيات المند والفرس ثم معتقدات اليهود 
والنصارى. في حين رد الفرنسيون بزعامة "ماسنيون" التصوف الإسلامى إلى 
المسيحية معتبرين حياة الصوفية محاكاة لحياة المسيح - عليه السلام - وكذلك قال 
الأسبان بزعامة "أسين بلاثيوس"...“ إلى غير ذلك من الدراسات الي تنتهي 
بإرجاع التصوف إلى أضكول هندية أو فارسية أو يهودية أو مسيحية» وھی 
دراسات بحاوزتها آراء المستشرقين الى تعمقت في دراسة التصوف أكثر واتخذته 
مسلكا عمليا في بعض الأحيان. 

ويتصدر "الشيخ الأكبرء حي الدين بن العربي" قائمة المتصوفة الذين 
شكلت تحربتهم الكشفية نموذج الحياة الروحية المرحوة» وسلطت على أعماله 
أضواء يبدو من المؤشرات الموضوعية أنها مستمرة للسنوات القادمة. فلماذا يهتم 
تتعلق باين العربى وبالتصوف الإإسلامى؟ أم إن اهتمامهم به مرده ما يثيره من 
قضايا فقهية وعقدية شائكة» كانت وما زالت محل نقاش حاد بين المسلمين 
أنفسهم؟ أم مرد الاهتمام إلى الطابع الرمزي لفكره الصوقي والذي يتيح ا حال 
الرحب للتأويل واتغاذ المواقف المختلفة فيكون الموقف متأرجحا في النسبة 
والمسؤولية بين الواضع الأول للرمز وبين المؤول؟ 


(1) التفتازاني (أبو الوفا الغنيمي): مدخل إلى التصوف الإسلاميء دار الثقافة للنشر والتوزيع؛ 
القاهر ة» ط3) 1988: ص. ص. 25» 28. 
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1 - تاريخ اتصال الغرب بابن العربي: 

إذا كانت الدراسات الاستشراقية لأعمال ابن العربي تعود إلى منتصف 
القرن التاسع عشرء كما سيان ذكره» فإن تأثيرات ابن العربي في فلاسفة 
ومفكرين مسيحيين ويهود قد تعود إلى أبعد من هذا التاريخ» فلقد تحدث البعض 
عن تواجد لتيار صوق مسيحي وآخر يهودي تأثر بابن العربي أو لنقل تأثر 
بالسصوف الإسلامي المغرني اللمتد مق "ابن العربي إلى "اى دين و ابن 
قسي" و"ابن مسرة". وف هذا الصدد حاول أن يبرهن أحد الباحثين المغاربة“ تأثر 
المفكر الصوف اليهودي: "موسى الليوني" بابن العربي» وهو الذي عاش في 
النصف الثاني من القرن السابع وقي النصف الأول من القرن الثامن الهجريين» 
الثالث عشر والرابع عشر ميلاديين» صاحب كتاب "سفر هَزُهّر". تأثره 'بالشيخ 
الأكبر" كان في نواح شىء بشخصية الصوفي المرسي الأندلسي بوجه عا 
وبأسلوبه في الكتابة وبكيفية تلقيها من مصدرها الإلهي أو النبوي» أومصدرها 
المقدس إلى تفاصيل بعض المسائل الفكرية الصوفية الى طرقها ابن العربي وطبعت 
المنحى العام لفلسفته مثل: نظرية الأسماء الإلمية والوحود الإنسان الكامل» اعتماد 
الرمزية» الحقيقة المحمدية وال تحولت عند "الليوني" إلى الحقيقة الموسوية المختزلة 
«الحقيقة إسرائيل السماوية»2) 

ويحاول صاحب هذه الدراسة المقارنة بين ابن العربي و"موسى الليوني" 
الإشارة إلى ضرورة التو كيد على أن تأثير ابن العربي في الفكر اليهودي لم يقتصر 
على "موسى الليوي" فحسبء بل امتد إلى التصوف اليهودي وتطوره بشكل عام 
جعي قحال و ی روه تأنيو الشيخ الأكبر عن التحول الذي شهده 
التصوف اليهودي» وهو تحول بدت معالمه واضحة في اعتماد نظرية الأسماى 


(1) عبد الرحيم حميد: نظرية الأسماء في مذهب الليوني وابن عربيء ضمن ابن عربي في 
أفق ما بعد الحداثةء تنسيق محمد المصباحي» منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية: 
الرباطء سلسلة ندوات ومناظرات رقم107» 2003ء المميز لهذه الدراسة أن صاحبها يحسن 
العبرية» وأحسبه قام بمقارنة قيمة وجادة بين نصوص 'موسى الليوني" وغيره من مفكري 
ورجال الدين اليهود بالعبرية ونصوص ابن العربي بالعربية. 

(2) المرجع نفسه» ص. 106. 
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وتثبيت عناصر التصوف الإشراقي الى لم تكن للأدبيات الصوفية معرفة ها قبل 
LT‏ 

وهذا التأثير الذي أراد أن يثبته صاحب الدراسة المقارنة عمل على أن يكرس 
من ورائه فكرة لها راهنيتها ورواجها في أيامنا هذه» وهي فكرة حوار الثقافات 
والأديان» بل وحلة الثقافات والأديان» وهي فكرة يرجع الفضل في وحودهاء 
حسب الباحث. إلى ابن العربي الذي جسدها في تطويره لتصوف موحد في 
الغرب الإسلامي امتزحت فيه آراء دينية يهودية» مسيحية وإسلامية» لهذا كله 
يستخلص الباحث من دراسته النتيجة الاتية: «نستطيع القول في مُاية هذا العرض» 
إن المقارنة بين نمطي التصوف المذكورين تضع الدارس أمام وحدة الفكر الصونٍ ف 
الغرب الإسلامي» وتدنيه من همولية الانصهار الثقاقي... وقد بدا هذا الانصهار 
حلي المعالم في المشروع الذي قدمه ابن عربي... وقد سهل ذلك في نظرنا تأثيره 
ليس فقط على القباليين» وفي مقدمتهم موسى الليون ومعاصريه» بل وعلى الفكر 
المسيحي لعصره» كما بينت ذلك» منذ سنوات حلت» أعمال أنخيل بلانثيا وأسين 
بلاثيوس»2. 

ويبدو إذن أن صاحب الدراسة حاول إثبات أثر "ابن العربي" في الفكر 
اليهودي والمسيحيء ولكنه كرس فكرة أخرى لا يحبذها أنصار ابن العربي 
ويكفره لأحلها بعض الفقهاء» وهو امتزاج فكره بالرهبنة المسيحية والكهنوت 
اليهودي» وهو ما عمل بالفعل "بلاثيوس" على إثباته في أعماله الي تجاوزقها 
الدراسات الغربية. 

ومن أكثر الأسماء الغربية الى تداولتها الدراسات على أها متأثرة بفلسفة 
ابن العربي الصوفية: "رعون لول" (1235 - 1315م( "Raymond Lulle‏ 


(1) المرجع السابق» ص. 111. 

(2) المرجع نفسه» ص. 112. 

(3) فيلسوف وشاعر صوفي مسيحيء مبشرء بذل المستحيل لتنصير المسلمين» مؤسس مدرسة 
للدراسات العربية الإسلامية بميورقة سنة 1276م» له كتاب: "53083 ۸۲5" الفن الكبير 
"Le Grand Ar"‏ دافع به عن المسيحية ضد الإسلام ضد آراء ابن رشد بصورة خاصة. 
نفي من بلاده فأقام ببجاية قرابة النصف عام سنة 1307م» وكذا بتونس كان يعتكف بمغارة 
أصبحت تدعى مغارة ريمون لولء ومازال الناس يسمونها اليوم كذلك. وكانت له بها 
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و"دانق"2!7 (1265 - 1321) عاضو "المعاصر "لموسى الليون" ثم "سبينوزا" (1677) 


^"Spinosa"‏ . ولكنه تانر هوا في رأف البعض عودة إلى أصل ولیس اكتسابا 
لشي ۽ جحديد فا ا بلائيوس" مثالا وكما سبقت الإإشارة إليه» عندما تحدث 
عب اتن ناشين الغربيق ي الو ت الس بعد على آنه ا ا ابن 
الح والتصوف الإسلامى بالرهبنة المسيحية ومن هنا كان أحذ بعض 


(2) 


مناظرات مع أحد علمائهاء وكان بها قد عرف كثيرا من أعمال الصوفية لابن العربي 
ولابن سبعين. يشكل مع ابن العربي نموذجين لمن سبق عصرهماء وامتد تأثيرهما إلى 
اليوم» خاصة في مجال وحدة الأديان وحوار الحضارات. 

- Dominique Urvoy: Le séjour عل‎ Raymond Lulle 3 Bougie et son rêle dans la 
formation de sa pensée, InBéjaia et sa régiond travers les ãges, coordination 
de Djamil Aissani, Association GEHIMAB, Algerie, 1997, P. 57. 

- Abdelwahab Meddeb: La religion de I'autre Ibn arabi/Ramond Lull, In 
Echanges et influances entre les cultures méditerranéennes, Actes du 
colloque d'Amalfî, Institut d'etudes Orientales, Naples, 1984, P. 115. 

- يشير في هذه الدراسة عبد الوهاب المدب إلى أعمال إيرفوي المقارنقبين "ابن العربي" 

الول" كما يحيل على بلاثيوس. 
شاعر إيطالي صاحب أشعار: "3000178 1/118 1:8" ألفها بين 1291 - 1293 وله الأعمال 
الصغرى: "Les oeuvres Mineures"‏ ألفها بين 1304 و1319ء وشرع فيها في السنوات 
الأولى من منفاه وهي عبارة عن أعمال قصيرة في مختلف الفنون. وأما أهم عمل اشتهر به 
وتأثر فيه بابن العربي فهو "الكوميديا الإلهية" "00116016 1010106 18" وهو عبارة عن 
نص تمهيدي مطول وأشعار مغناة عددها 99, ألفها بين 1307 و1321م. ترجمت إلى أكثر 
من 25 لغةء ولقد ترك أثره الكبير في العديد من الشعراء والفنانين الرسامين والموسيقيين 

أمثال: الرسام: Sandro‏ ,1[اء»80141 (1445 - 1510) والسريالي الكبيرء الرسام والشاعر: 

'وليام بليك" ع1ة181 هاا¡ (1757 - 1827) والمؤلف الموسيقي الألماني: "روبير 

شومان" "Robert Schumann"‏ (1810 - 1856) وغيرهم كثير. ولمزيد من الاطلاع على 
حياة وأعمال دانتي يمكن الرجوع إلى: 

- Jorge luis Borges: Neuf essais sur Dante, traduit عل‎ l'espagnol par Françoise 
Rosset, Préface d’ Hector Biancotti, Paris, Gallimard, 1987. 

- Jacqueline Risset: Dante: une vie, Paris, Flammarion, 1995. 

تحدثت عن هذا التأثير كثير من المراجع العربية والأجنبية وأسهبت في ذلك» ويتزعمهم 

اللمتشرق. الاي فين از 

- إيراهيم مذكور: وحدة الوجود بين ابن عربي واسبينوزاء ضمن الكتاب التذكاريء 

ص. ص. 367» 380./- التفتازاني: مدخل إلى التصوف الإسلامي» ص. ص. 200ء 201./ 

وكذلك - سيد حسين نصر : ثلاثة حكماء مسلمين» ص. ص. 155 - 156. 
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الميحيق عة هت غؤذة إل الرهياتية المتديحية الأول : هذا ها يف كدرة 
المقارانات الي أجراها هذا المستشرق» وهو أحد السباقين إلى دراسة ابن العربي» 
بين صاحب"الفتوحات" والكثير من الرهبان ورجال الدين المسيحيين» بل أرحع 
كثيرا من ممارسات الصوفية وسلوكاهم إلى أصول مسيحية كانت منتشرة بوادي 
النيل وفلسطين وسوريا وما بين النهرين”!) 

هذه محة موجزة عن أثر ابن العربي في الغرب اليهودي والمسيحي» أما عن 
الدراسات والاهتمامات الغربية بفكر ابن العربي وعؤلفاته فيذهب "ميشيل 
شو د کیفیتش "^ ewe"‏ 01001 e1طMic"»‏ وهو عميد الأكبريين الأوربيين 
العاصرين» وأكثرهم دراسة وترجمة لأعمال "ابن العربي"» يشكل مع أبنائه 
وكثير من تلامذته حلقات مهمة في "السلسلة الأكبرية" في العام الغربي» يذهب 
إلى أن البدايات الأولى لالتقاء الغرب بابن العربي تعود إلى سنة 1845 حيث 
نشر "حوستاف فلوغل"11186[1 0115135 (عبد الحادي) أحد تلامذة "سلفستر دي 
ا Sacy, Antoine‏ عل Silvestre‏ (1758 - 1838) كتاب التعریفات 
للجرجان ونشر بذيله كتاب ابن العربي: "اصطلاحات الصوفية" ثم تمضي فترة 
تقارب النصف قرن لتظهر بعض الاهتمامات بابن العربي ولكنها ضلت سبيلها 
لأها تمثلت في نشر رسالة على أنما لابن العربي وهي: "رسالة الوحدة" مترجمة 
إلى اللغة الإنحليزية وذلك سنة 1901 من طرف "واير" #أء/11» ثم ترجمها فلوجل إلى 
الإيطالية سنة 1907 ثم إلى الفرنسية سنة 1910» ولقد تسبب الخطأ في نسبة هذه 
الرسالة إلى ابن العربي في تأحر إطلاع الغرب على فكره الحقيقي. 


(1) أسين بلاثيوس: ابن عربي حياته وآثاره» ترجمة عبد الرحمن بدويء وكالة المطبوعات» 
الكويت» ودار القلم» بيروت» 1979» ص. ١109‏ 182. 

)2( ميشيل شودكيفيتش: الولاية» 581015 065 506801 ع1 ترجمة أحمد الطيب» المجلس الأعلى 
للثقافة» 22000» ص. ص. 3 - 4. 

(3) هناك من يعد هذا المستشرق الفرنسي عالم اللسانيات» يتقن أكثر من ثماني لغات» 
صاحب كتاب: "العرب قبل محمد" إلى جانب المستشرق النمساوي "هامنر بفرغستال" 
Hamner Pvirٍڃ ٨٣٤١‏ أول من فتح المجال من خلال دراساتهما اللسانية على الدراسات 
الجادة للتصوف وترجمة النصوص الأساسية في التصوف. 
Christian Bonaud: Le Soufisme (Al-Tasawwuf) et la spiritualité islamique,‏ - 

Maisonneuve et larose-Institut du monde Arabe, Paris, 1991, P. 8. 
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وف سنة 1911 صدر ل "نيكلسون" (1868 - 1945) ترحمة كتاب ابن 
العرييحي: ترجمان الأشواق. أما سنة 1919 فهي الى عدّها "شود كيفيتش" السنة 
الحافلة بالدراسات الإستشراقية عن ابن العربي والبداية الفعلية لاتصال الغرب 
المعاصر به. ففيها نشر "نيبرغ" مجموعة من رسائل ابن العربي تحت عنوان: " 
»"Kleinere Schriften des ibn el Arabi‏ كما ألقى "أسين بلاثيوس" (1871 - 
4) محاضرة متميزة بالأكادبمية الملكية الأسبانية بتاريخ: 26 حانفي 1919 كان 
عنو اها: Escatalogia Musulmana en la divina comedia‏ "الأحرويات 
الإسلامية في الكوميديا الإلهية" وني هذه المحاضرة أثار "بلاثيوس" قضية تأثير ابن 
العربي على "دان" وهي قضية لا يزال الحديث عنها موصولا حي يومنا هذا. 
وبعد سلسلة من الأبحاث عن ابن العربيء تمتد بين سني: 1925و1928جمعت في 
ولت واد عر "الضواق الوم ابن العرحح ٠‏ تفر يتروس 1531 
كتابا عنوانه: "10ہ ناء دصواوز ۴1" "الإسلام المسيحي" وشكل ابن العربي 
الحور الذي يدور حوله الكتاب كله. ففيه قرر بلاثيوس رجحل الكنيسة المتدين أن 
ابن العربي مسيحي دون سی . 

ومن المستشرقين الذين كانت لهم المساهمة الفعالة في تعريف الغرب بابن 
العري: "رونيه غينون" دصمد6نا© 6م26 (1951-1886) شخصية لا مناص من 
الحديث عنهاء سواء في العمل على نشر المعرفة الأكبرية انطلاقا ثما له- أي 
ل"غينون" - من خلفية ثقافية ودينية مشبعة بالغنوصية والحرمسية» أو بحثه 
الأوربيين أن يسلكوا إحدى الطرق الصوفية الي تمكن العارف من بلوغ اليقين 
وتحصيل الكمال. قبل أن يصبح غينون أكبريا كان ينشط بالماصونية ت باريسء 
1a ۴anc-maçonnerie‏ ثم اعتنق الإسلام سنة 1912 متخذا اسم عبد الواحد يحي 


(1) أسين بلاشيوس: ابن العربيء حياته ومذهبه» ترجمة عبد الرحمن بدويء وكالة 
المطبوعات؛ الكويت ودار القلم» بيروت» 1979ء مقدمة المترجم. ص. 16. 

(2) المرجع نقفسه» ص. 5. 

(3) عاش في سطيف حوالي 1915» كتب في الميتافيزيقا و في مختلف المذاهب الروحية والتي 
لها جميعا حسب رأيه أساس مشتركء استقر به المقام سنة 1930 بالقاهرة حيث استمر في 
الكتابة و خاصة في المراسلات» لقد لعب دورا كمعلم مفكر لا معلم روحي. لقد قد كان 
ناصحا لكثير من الأوربيين الباحثين عن سواء السبيل. توفي بالقاهرة سنة 1951. 
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)1974 ل دا من أبرز تلامذته"ميشال فالسان"(ت‎ E CCT 
الذي ترجم أحزاء من أعمال ابن العربي وقام بجملة من الدراسات‎ Miche] دل‎ 
لأفكاره» يعترف له شود كيفيتش مرارا بالفضل في اكتشاف ابن العربي ففي‎ 
"وف مواضع عدة‎ Un Ocean 5 تقديمهه لكتابه: "حيط دون شاط" 6م100‎ 
من كتبه وف مناسبات كثيرة» لا يتوا قي الاعتراف وإحزال الشكر لمن له الفضل‎ 
عليه في اكتشافه لابن العربي منذ قرابة النصف قرنء ومن تلامذة "فالسان":‎ 
شارل أندريه جيليز: 1115© ۲4ل 4-ءe اط ثم تأي أغلب الأسماء المهتمة اليوم‎ 
بعالم ابن العربي الصوفي مثل: دون غريل 0111© 126515 و"حيمس موريس"‎ 
هذا الأخير قال عن‎ ۴1٥۲۲۵ 22659و[ و"كلود أداس" و"بيار لوري" راه[‎ 35 
ابن العربي قي تقديمه لعمل "وليم فشك" حول الشيخ الأكبر والمعنون ب: "عوالم‎ 
الممثل وبامتياز للفكر الروحي الدائم» المتعال عن تاريخنا وتوحيهاته المفروضة على‎ 
یار :]لكان أرق سد فو التأتارات الخلوية للجد القت ا‎ 

إن هذه المكانة لفكر ابن العربي في الغرب مم تتحقق إلا بعد ترجمة نصوص 
كثيرة ودراسات استشراقية عديدة تطورت كما وكيفاء من السطحية إلى كثير من 
العمق والتمحيص. ومن هذه الأعمال نك كر 

كتاب "هنري كوربان"1903(9 - 1978) صزطءده© رمم :H1‏ "الخيال الخلاق 


Eric Geoffroy: Le Rayonnement Spirituel du Cheikh Al Alawi en Occident (1)‏ 
ضمن التربية والمعرفة في مآثر الشيخ أحمد بن مصطفى العلاويء أشغال ملتقى الذكرى 
العاشرة لتأسيس جمعية الشيخ العلاوي للتربية والثقافة الصوفيةء 16 - 18 أكتوبر 2001 
المطبعة العلاوية بمستغانم 2002» ص. 365 

Michel Chodkkeiwicz: Un Océan sans Rivage, seil, Paris, .م‎ 11, 1992 (2) 

Lory, Bulletin Critique des Annales Islamologiques, N° 13, (1996), .م‎ 64. Pierre (3) 

(4) تخصصه في الدراسات الباطنية الإيرانية وفي التصوف على وجه الخصوص: الحلاج» 
السهروردي وابن العربي. ثم انبهاره وعشقه لسحر الشرق دفعه إلى القول» وهو ما 
يعكس السر في اهتمامه بالخيال عند الشيخ الأكبر: 

«L'Orient désigne le monde spirituel qui est [Orient majeur auquel se lève le pur 


soleil intelligible, et les "Orientaux" sont ceux dont la demeure intérieure reçoit les 
feux de cette éternelle aurore»/-http://jm.saliege.com/corbin1.htm[20-4-2004] 
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في تصوف ابن العربي”" L'imagination créatrice dans le soufism d'ibn arabi,‏ 
8 كاه" ثم كتاب يقارن بين لاوتزو وابن العربي: "التصوف والطاوية 
ل: "توشيكو إزوتسو" 1966 «Toshihico Izutsu, Sufism and Taoism, Tokyo,‏ 
ومن الكتب المهمة عن ابن العربي ما ظهر من ترجمات وتعليقات عن كتبه 

حاصة الفتوحات والفصوصء ونذكر هنا: 
trad.‏ ,(12ة51[ - Majesté» (kitãb al‏ عل Ibn ’ Arabî, «Le Livre du Nom‏ - 

Michel Vãlsan in Etudes Traditionnelles, Paris, 1948, ۰ 

-  Charles-André Gilis, «Les clés des Demeures spirituelles dans les 


Futûhãt d’Ibn ’Arabî», in René Guénon et avêènement du troisitme 
Sceau, Paris, 1991. 


ومنها انسفنا كتاب ل: "وليم ششلكت: "الطريق الصوق للمعرفة" وله 
كذلك: "عوالم الخيال - ابن العربي ومسألة تعدد الأديان": 
William Chittick, The sufi Path of Knowledge, Albany,. 1989‏ - 


- William C. Chittick. Imaginal Worlds-Ibn al-Arabi and the Problem 
of Religious Diversity. SUNY Press, Albany, 1994. 


2 - موقف المستشرقين من تراث الشيخ الأكبر: 

ذهب "بيار لوري" :هآ ۴1۲۲۵ في تقديعه لترجمة كتاب "تر هان الأشوا 
لابن العرننئ من طرف "موريس غلوتون" 1002© 548015106 إلى أنه منذ نصف 
قرن أعيد اكتشاف التصوف التقليدي بصفة عامة» وأعمال ابن العربي بصفة 
خاصة شيعا فشيئاء واستغلت أحسن وفهمت بشكل أعمق سواء في البلدان 
الإسلامية أو لدى الجمهور الغربي. ومن الدراسات والتحليلات المعمقة لفكر 
ابن العريني © کک على شيل الال له افر كاي ری کرات :امنا كور 


Dn 
و‎ 


Ibn Arabi: L'interprète des désirs, Traduction Maurice Gloton, Avant propos: (1) 
Pierre Lory, Editions Albin Michel, 1996, p. 7. . 

(2) نفس الرأي ذهبت إليه كلود أداس وهي تقدم لكتابها: Ibn Arabi ou la Quête du soufe rouge”‏ 
ومشيرة إلى أن الفضل في اكتشافها لابن العربي يعود إلى والدها ميشيل شودكيفيتش مئذ 
الطفولة وحبب إليها عالمه - عالم ابن العربي - وهي مراهقة ثم شرحه لها وهي راشدة 
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آنفاء وحتم الأولياء لشود كيفيتش 1986 ترجم إلى العربية سنة2000 ولنفس 
المؤلف: "حيط بلا شاطئ" 1992. 

إلى حانب الدراسات هناك نصوص كثيرة للشيخ الأكبر ترجمت إلى لغات 
عديدة كالفرنسية» الإنحليزية الأسبانية... الخ... ومن الأمثلة على ذلك: "حكمة 
الأنبياء" وهو عبارة عن مختارات من فصوص الحكم 

- [a sagesse des Prophètes «trad. par T. Burckhardt, Albin Michel, 1974 

لكن كل هذا لا يمنع من الإشارة إلى أن الغرب في بداية تعامله مع التصوف 
عموما وتصوف ابن العربي خصوصا قد تحفظ تحفظا شديداء كما يشير ! 
ذلك "شود كيفيتش"""» ويمكن القول أن الموقف كان في البداية الرفض» كما هو 
الشأن بالنسبة للفلسفة الإسلامية عموماء تم ربطه بالمسيحية أو بإرحاع أصوله إلى 
مصادر مختلفة غير إسلامية مع نقده ثم ربطه بالتشيع» بالرغم من أنه ظل يدل على 
أنه سي على حد تعبير "شود كيفيتش". مع الإشارة إلى أن هذا لا يعنع من وجود 
ملامح شيعية فيه من حيث أنه علم الباطن» أو من حيث كونه ترعرع في بيئة 
موحدية قوامها التوحيد بين المذاهب الإسلامية السائدة آنذاك. 

فعلى سبيل المثال كان موقف "ماسنيون" 1962-1883» حسب "شود كيفيتش" 
من ابن العربي عدائيا وتوارث تلامذة ماسنيون هذا الموقف ف: Clément Hart‏ 


وهي تقوم بالعمل نفسه مع أطفالها وخاصة ابنتها 'ولاية" التي دخلت أفراد هذه العائلة ومع 

الكثيرين من الولوعين بفكر ابن العربي في سلسلة الأكبريين. والتي تعتبر نفسها حلقة من 

حلقاتهاء يمكن الرجوع في هذا الصدد إلى: 

- Claude 4005: IBN ARABI ou la quête du 500156 rouge, gallimard. 1989, 
pp. 11-15. 

(1) ميشيل شودكيفيتش: الولاية» مرجع سابق» ص. 5. 

(2) لا شك في أن شودكيفيتش يوجد في موقع أكثرا قربا من أعمال وأهداف ماسينيونء لك هذا 
لايمنع من الإشارة إلى الجهود الكبيرة التي بذلها هذا المستشرق المتعصب لمسيحيته في 
التعريف بالحلاج وباعماله للغرب كصورة عن التصوف الإسلامي المليئ بالخيال حسب 
رأيه وغير المقنع» ونلمح هذا عند تعريفه لابن العربي وإعلائه لشأنه حيث من بين ما 
وصفه به قوله: «شخصية عقلانية قوية» عقل موسوعيء هذا المجدد للتصوف الإسلامي 
والموجه إياه بشكل منطقي في اتجاه نظري مقنع بالرغم من أن التصوف ليس كذلك» وجعله 
من الحكمة الإلهية الموحدة... درسه أسينء نيكلسون» نيبرغ» 
Louis Massignon: Recueil de Textes Inédits concernant I'histoire de la‏ - 

mystique en pays de I'islam, Librairie Orientaliste, Paris, 1929, P. 116. 
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الذي وإن اعترف يمكانة ابن العربي في العام الإسلامي وبشهرته إلا أنه يحط من 
ان فكره فيعده مليئا بفوضى الخيال و كذلك ذهب "كاراديفو" Carrade vaux‏ 
إلى القول بأن "شهرة ابن العربي في الشرق لا تتوقف عن الذيوع والانتشار حى 
في أيامنا هذه» لكنه لا يلبث أن يعلن أنه بالرغم ما لمنهج ابن العربي التوفيقي من 
سحر وجمال» فإن نمط العرض السائد يي مؤلفاته مط دنيوي حسي» مفعم بالحركة 
00 ان ادنوس نحى به وبتصوفه حو المسيحية حى عذده مسيحيا 
Izutsu‏ إلى أن أفكار ابن العرببي ما هي إلا "عرض منهجي لتأملات عقلية 

(2| 

وفي حوار أجرته محلة افاق 056 Horizons Maghrébins‏ مع ل 
شود كيفيتش" في عدد تكريمي خاص به طرح الأستاذان حعفر الكنسوسي 
وفيرونيك بار سؤالا على شود كيفيتش عن كيفية تقويمه لعمل كل من: "ماسنيون”" 
و"هنري كوربان" و"ميشال فالسان" في محاولتهم إطلاع الغرب على التصوف 
ماسنيون وني تحليله للغة الصوفية أخطأ في استنتاحاته الى أرحعت التصوف إلى 
أصول غير إسلامية» إذ كان يجب عليه البحث عن أصل التصوف ف القرآن» هذا 
من حهة» ومن جهة ثانية فإن أعماله عن الحلاج مليئة بتأويلات قابلة للنقاش» بل 
شكلت أحيانا مصدرا لسوء فهم خاصة في أوساط مسيحية. 

وجا ة القول أن ماسنيون في نظر "شودكيفيتش" لا يملك اللغة الكافية الى 
لنصوص الشيخ E‏ بود اکر و کان أحسن فهما ها مقارنة ب "بلاثيوس 
و وا ولكن بالرغم من هذا الإإطراء و "قود كف فإن 
الملاحظ على كوربان هو إرجاعه التصوف إلى أصول يونانية حى في بحثه عن 


L'héritage akbarien, entretien réalisé par Jaafar Kansoussi et Véronique Barre, (3) 
In Horizons Maghrébins, N°30, Hiver1995, 1Je année, Publications de 
I'université de Toulouse, .م‎ 11-12. 
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الاشتقاق اللغوي لكلمة تصوف إذ رحح إرجاعها إلى الكلمة اليونانية و0طمه50 
وتعي الحكيم» كما ذهب بعيدا في ربط التصوف بالتشيء”!». أما فالسانصة1/815 
فيقول عنه تلميذه: «بعيدا عن البحث الجامعي كتب قليلا ونشر قليلا ولكن 
بتعليمه الشفوي كان له الدور الحاسم في فهم التصوف وخاصة مذهب ابن 
العربيء لقد كان - فالسان - مؤولا استثنائيا نافذاء وإليه أنا وغيري مدينون له 
بفهم ابن العربي. ا ی عو ذجية للوارت ک2 

ومن تداعيات اهتمام الغرب بفكر ابن العربي وبحياته الروحية» ومن أجل 
التحسيق:ق الدراسات الأكيزية لتويحيهها الوجهة المزادة تأسسيت نة 1977 ية 
ثقافية دولية تحمل اسم "جمعية حي الدين بن عربي" The Muhyiddin Ibn Arabi‏ 
وا6زعمS‏ مقرها الرئيسي في أكسفورد وها فرع في الولايات المتحدة الأمريكية, 
تضم دارسين من مختلف الحنسيات منهم: ستيفان هيرتنشتاين وجيمس موريس... 
ومن أعضائها الشرفيين: شود كيفيتش» كلود أداس» بابلو بنيتو» دون غريل... ال 
هدفها التعريف بالفكر الأكبري ونشره» تعقد وبانتظام ملتقيات سنوية بالولايات 
المتحدة وبريطانياء بالإضافة إلى الندوات في مناطق مختلفة من العام تع 
بالدراسات الأكبرية عبر العالم» تنشر كتب ابن العربي مترجمة ودراسات عديدة 
خاصة في مجحلتها الى صدر بحلدها رقم 35 في مارس 72005 . 


3 - حاجة الغرب لعلم الباطن: 

ق سؤال طر حته على الأستاذ دون غريل (داوود) Denis Gril/Daoud‏ من 
جامعة بروفانس» مرسيليا» وهو المتخصص في الدراسات الأكبرية والسؤول ف معهد 
الأحاث والدراسات حول العام العربي والإسلامي» لاذا يهتم الغرب اليوم بالتصوف 
الإإسلامي عموما وبابن العربي على وجه الخصوص؟ فأجابين مشک را ل 

)1( هنري كوربان: تاريخ الفلسفة الإسلامية ترجمة نصير مروة وحسن قبيسي» منشورات 

عويدات بیروت» 1966» ص. ص. 282 - 285. 

L'héritage akbarien... p. 12. ( 

() لمزيد من المعلومات عن الجمعية يمكن الاطلاع على موقعها في الانترتت؛ 
http://www.ibnarabisociety.org/‏ 

(4) رسالة باللغة الفرنسية عن طريق البريد الالكتروني بتاريخ: 15 جانفي 2003م 
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[لقد طرحتم علي سؤالا تتطلب الإجابة عليه عملا كاملا يفترض: 

1. الفهم الحيد للوضعية الفكرية والروحية للغرب في ق 19 وق 20 وهو أمر 
معقد أكثر نما يمكن تصوره» خاصة بالنسبة للعالم العربي والإسلامي 

أن تكون هناك فكرة عن اكتشاف الغرب للتضوف من حلال أعمال 
المستشرقين الرسميين» ومن خلال أعمال الغربيين الذين اهتدوا إلى الإسلام 
على يد مشايخ الصوفية. تلاحظ هكذا أن الإحابة يمكن أن تكون طويلة. 
أحتصر فأقول إن التصوف يعكس وجه الإسلام الأكثر تفتحا والأكثر عالمية, 
تعاليمه سهلة المنفذ لكل روح إنسانية تواقة إلى السمو الروحي. لأنه يوحد أيضا 
بين منحى الحبة ومنحى المعرفة العملية والميتافيزيقية» إنه يخاطب وف الآن نفسه 
كلا من القلب والعقل. 

بالنظر إلى تطور المسيحية منذ عدة قرون وبتوجهها إلى تفضيل مقاربة عاطفية نحو 
الدين إلى حد ماء من جهة» وبالنظر من جهة أخرى إلى توجه الكنيسة نحو إحباط 
كل بحث روحي حقيقي مؤسس على المعرفة. فلقد استجابت نصوص التصوف 
إلى حاجة روحية ملحة» صحيح أن تقاليد شرقية أخرى استجابت لنفس الطلب 
كالبوذية والهندية... الخ ولكن الإسلام بقربه الجغراقي والعقدي (الإبراهيمي) 
وبتواجد مشايخ التصوف في المغرب وف المشرق وبإرشاد إلهي تمت الاستجابة 


أكثر فأكثر للرغبة في التجديد الروحي.] 


نم 


إن الذي يمكن أن نقرأه في إحابة دوني غريل أن الاستشراق المهتم بالتصوف 
تحكمه أولا ظروف موضوعية تاريخية تتمثل في تطورات الغرب والأحداث الكبرى 
الي طبعت القرنين التاسع عشر والعشرين والذي تميز بأحداث هامة منها ظاهرة 
الاستعمار المباشر بداياتما وفاياقء منها الحربين العالميتين وما أحدثته من تغيرات 
وتطورات على مختلف الأصعدة المادية والفكرية والروحية» وما ظهر من تيارات 
فلسفية ميقا الفلسفات المادية والإلحادية» ثم العلمانية المفرطة ال أحدثت أزمات 
اجتماعية وأخلاقية استمرت بعض آثارها السلبية إلى يومنا هذا. 

كما يفهم من كلام غريل أن الإسلام له عدة أوجه وأن التصوف هو الوجه 
المناسب هذه الفئة من المستشرقين نخاصة الذين اعتنقوا الإسلام وسلكوا إحدى 
طرقه الصوفية» والواقع أن الإسلام ليس كالنص الصوفي الذي يمكن حمله على 
تأويلات قد لا تتناهى» فهو واحد وإن تعددت مذاهبه الفقهية والعقدية» والتصوف 
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هو من علوم الخاصة ومن العلوم الشرعية الحادثة في الملة» على حد تعبير "عبد 
الرحمن بن حلدون""» وليس وجها من أوجه الإسلام. 

ومع هذا فإن هذا الطرح له بعض المبررات وله من يؤيده حي من المفكرين 
العرب» ف "نصر حامد أبو زيد" لا يختلف في طرحه كثيرا عن "غريل" في 
التبرير لراهنية ابن العربيء حن أنه طرح السؤال نفسه في كتابه: "هكذا تكلم 
ابن عربي" بصيغة: "لماذا ابن عربي الآن؟" وكانت إجابته مركزة على 
ماعرفه العالم ويعرفه من أحداث ومن تطورات علمية وتقنية وما أحدثه من 
تغييرات على مختلق الأصعدة» شكل القاعدة الأساسية لمبررات استحضار النض 
الأكبري حصوصاء والبديل الصوفي على وجه العموم. فالانسانية» حسب "نصر 
حامد أبو زيد" تعاني من القلق حول مستقبلهاء بعد أن حابت آماها في 
"التنوير" الذي تحول إلى أيديولوحيا سببت الاستعمار وما ارتبط به من تقهقر 
للعالم المتخلف وسببت الدمار والأزمات للعالم المتقدم. ثم إن التقدم 
التكنولوجي الحائل حول عالم اليوم إلى فضاء مترابط الأجزاء من جهة؛ ولكن 
أظهر من حهة أخرى فروقات شاسعة بين البشر» وأثمر ظلما واستبدادا محكما 
ومنظرا له مع مزاعم الديمقراطية والعدالة» وأثمر عولمة تحكمها حتمية قوانين 
اققصادية وسياسية واجتماعية حائرة. ما أوحى بضرورة اعتماد الحل الديئ؛ 
غير أن هذ الحل آل به المطاف إلى التطرف والعنف وأثمر ظاهرة الإرهاب. 
ليأني في الأخحير البديل الصوف "الأكبري" ما يطرحه من روحانيات تسمو 
بالإنسان وتدعو إلى التسامح وإلى التكامل بدلا من التناقض المفضي إلى 
الصراع. ثم إن التجربة الأكبرية في حد ذاتها مصدر لتجارب فنية سامية» وتقدم 
للغرب صورة أخرى عن الإسلام©. الصورة الى هي ضالتهم. 

ثم إن فكر ابن العربي وفلسفته في العقل والكشف لا تنسجم فحسب مع 
الأسئلة الي يطرحها زمن ما بعد الحداثة وإنما تقدم الجواب» هذا الجواب الذي 
تكمن فيه فلسفة ابن العربي الى تنشد الكمال للإنسان وهو كمال لا يمكن أن 


(1) عبد الرحمن بن خلدون: مقدمة ابن خلدون» دار القلم بيروت» ط5»› 1984 ص517 
(2) نصر حامد أبو زيد: هكذا تكلم ابن عربي» ص. ص. 17 - 23. 
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يتحقق إلا بسيادة القيم وفتح انحال أمام القلب للتقلب في فضاء المطلق» ويتعالى 
الإنسان عن عيب الحصر والتقييد". 

إن ما جاء في رسالة الأستاذ "دون غريل" ووحدنا مؤلف" هكذا تكلم ابن 
عربي" لا يختلف معه يتفق كثيرا مع ما قدمه المستشرقون من مبررات ودواعي 
الاهتمام بالتصوف» بل وعمارسته واعتناق الإسلام من حيث هو مصدر للتصوف. 
وبالنظر إلى مقومات التصوف» حاصة من حيث روحيته وطابعه العرفاني» وعلو 
همة الصوفي ورفعة حلقه» وسعة قلبه للكون كله» وهي أمور دعت لما الديانات 
السماوية ولكن لم تتجسد بعيدا عن الأنبياء إلا مع الصوفية» لهذا التصوف 
عمارساته وبآرائه في المعرفة والحبة وبفنائه في الألوهية وتوحيه الكمال» هو عند 
هؤلاء المستشرقين الأنموذج الكامل لوحدة الأديان» وأكثر من هذا المعتنق للإسلام 
منهم لا یری نفسه قد تخلى عن دينه» بل أكمل مشواره في التدين وجمع الأديان 
السماوية كلهاء (وحئ الوثنية قد تأخذ نصيبها أحيانا). يقول "إيريك 
حوفرو"(يونس) "Eric Geoffroy"‏ استاد بجامعة ستراسبور ع - بصدد حديثه عن 
الإشعاع الروحي للشيخ العلاوي على الغرب وبالضبط على المعتنقين للإسلام 
a‏ «كلمة: 1أ C0nve‏ غير ملائمة لأن الشخص القادم من اليهودية» المسيحية 
أو من ديانات أخرى لم يقم سوى بعد طريقه إلى الإسلام» لقد توج عمله ولم 
يفارق أي شيء»2) هذا ما قد يفسر ترديد المستشرقين لعبارة التقاء الإسلام 
بالعقيدة الإبسراهيمية, نقول هذا بالرغم من أن القصد قد لا يخلو من مراد الآية 
الكرعة: ومن اخسن ديا مم أُسْلمْ وَحْهَهُ لله وَهُوَ مُحْسِنٌ وَابَعَ ملة إبراهيم 
حَنيقًا وا ار هيم حل 

ولكن إذا E‏ دوي نه SANE OR SLE‏ 
حاصة في الفصوصء وبالضبط في الفص المتعلق بإبراهيم الخليل» حيث نتجاوز هنا 


(1) محمد المصباحي: ابن عربي في مرآة مابعد الحداثة» ضمن ابن عربي في أفق مابعد 
الحداقة صن صن 31326 
Eric Geoffroy: Le Rayonnement Spirituel du Cheikh Al Alawi en Occident, (2)‏ 
p. 366.‏ 
(3) سورة النساءء الآية 125 
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فكرة وحدة الأديان إلى وحدة الوحودء وهي من الأفكار الي أسالت الكثير من 
الحبر وح من الدم في التراث الإسلامي» فابن العربي في هذا الفص يشرح معن 
الخليلية فيقول: «إنما سمي الخليل خليلا لتخلله وحصره جميع ما اتصفت به الذات 
الإلحية.»17) ثم يوضح فكرته في الوحدة أكثر وفي الفص نفسه» فيقول: «اعلم أن ما 
تخلل شيء شيئا إلا كان محمولا فيه... فإن كان الحق هو الظاهر فالخلق مستور 
فيه... وإن كان الخلق هو الظاهر فالحق مستور باطن فيه» فالحق “مع الخلق 
و 

ومن مبررات اعتناق بعض الغربيين الإسلام من باب التصوف» ما يعتبره "أ. 
بيرك" "عداوء8 .۸" في نص يورده "حوفروا" - على أن ذلك رد فعل "الروح" 
على الحضارة الميكانيكية» ثم يضيف بأن المسيحية الى تقدم نفسها على أا رسالة 
محبة ورحمة تقنعت بظاهرة الاستعمار. ومن ثمة فإن هذا الإسلام الصوفي قي الغرب 
هو بفعل الأوربيين الراغبين في تحديد الميتافيزيقا وفي البحث عن أشياء لم تعد ثابتة 
بالعواطف الكاثوليكية» كغذاء روحي حقيقي00. 

إن المستشرقين الذين دخلوا الإسلام من باب التصوف أرادوا علم الباطن من 
علوم الإسلام» حيث الرمزية تسود كل شيء وباب التأويل مفتوح على مصراعيه 
مما يمكنهم من بناء أفكار وتصورات تتماشى ومطالبهم الروحية في إعطاء الإنسان 
أهمية مركزية في الكون من حيث جمعه لحقائق العالم واخحتصاره للحضرة الإطية؛ 
ومن حيث الإمكانية الي يتيحها التصوف لبلوغ الكمال والتحقق والتمكن من 
اليقين ونيل السعادة المطلقة» أما الظاهر من الإسلام فليس مطلبهم» لهذا قال 
أحدهم بأن الأوربيين «الذين اعتنقوا الإسلام أو أوشكوا على ذلك كانوا يبحثون 
عن إسلام الباطن لا الظاهرء لقد كانوا في حاحة إلى منبع روحي حي ممكن 
اا 


(1) ابن العربي: فصوص الحكمء تحقيق أبو العلا عفيفي» دار الكتاب العربيء بيروت» ط2› 
0 ص. 80 

(2) المصدر نفسه» ص. 81. 

op. cit. p. 365. (3) 

op. cit. p. 364. (4) 


61 


فكرة الظاهر والباطن هذه ولو أنا تتفق مع الفكرة الصوفية ال تعد الفقهاء 
من أهل الظاهر والصوفية من أهل الباطن» إلا أنما تختلف عنهم - أي عن 
المستشرقين المنضوين تحت لواء طريقة صوفية ما - في مدى تحررهم التام وكأهم 
بحكم كوفم غربيين لا تعنيهم الأحكام الفقهية لأنهم اختاروا الإسلام من باب 
التصوف باعتباره علم الباطن» أما الظاهر فليس مطلبهم» وهذا ما لا ينسحب على 
الدارس وعلى الممارس المسلم العربي الحريص على الحمع بين الظاهر والباطن 
وهو حرص الصوفية أنفسهم" مما فيهم ابن العربي الذي عد التصوف دائرة 
ظاهرها الشريعة وباطنها الحقيقة والحق مر كز الدائرة» أو نقطة النون» والسبيل من 
الظاهر نحو الباطن هو الطريقة. 

لقد بلغ الإعجاب بتصوف ابن العربي علما وممارسة بأحد الأكبريين الغربيين 
إلى أن يعده وكتبه وحاصة كتاب الفصوص بأنه الحكمة الحقة وبأن حاجة العالم اليوم 
إلى ابن العربي ومؤلفاته هي الحاجة إلى معان إهية سامية» وهو من يتوفر فيه هذاء 
لأنه من القلائل الذين عقدوا الصلة بين المحدود والمطلق» واستمدوا المعرفة من معينها 
الذي لا ينضب» قول بتر يونغ" :"Peter Young"‏ «عند الحديث عن ابن العرفي 
لا بد أن ألاحظ ما يلي: قد يوجد الكثير ممن هو رحيم وحكيم» ولكن المتصفين الآن 
بال رحمة وبالحكمة قليلون. أما الذين هم رحماء حلص» والذين كتبهم وأعمالهم تأي 
على الطريقة التامة ومن المنبع نفسه» وهم على الحكمة والرحمة ذاًا على حد سواء. 
فهم القلة القليلة الباقية. هؤلاء تمن بلغ قمة الجهد الإنساني» وصلوا من الوهلة الأولى 
المطلق بالنسبي. هؤلاء» فقط من يمكنهم الحديث في من هو الله. يكونون هم 
الرحمة والحكمة. ومن هؤلاء حي الدين بن عربيء الذي هو الرحمة الخالصة بالعالم؛ 
كما أن كتبه» حاصة: "فصوص الحكم"؛ ليس شيئا آخر غير الحكمة ذاتا»©. 

هناك محاولة حادة في الغرب في التعامل مع التصوف ومع تصوف ابن 
العربي بشكل حاص حيث يجمعون فيه بين النظر والعملء بين الدراسة والفهم 


(1) لمزيد من التفصيل في هذه الفكرة يمكن الرجوع إلى: ساعد خميسي: نظرية المعرفة عند بن 
عربي» دار الفجر للنشر والتوزيعء القاهرة» 2001» ص. ص. 2245 315. 

Peter Young: lbn 'Arabi, towards a universal point of view by Delivered at the (2) 

MIAS Symposium... Oxford, 1999. 
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والتأويل والممارسة وهو الأمر الذي ينقصنا نحن» إذ نفترق إلى فكتين: فئة الباحثين 
الدارسين وفتة الممارسين. فالممارس عندنا تنقصه الدراسات النظرية والمناهج 
العلمية الي يتعامل فيها مع النص» والدارس تنقصه أهم شرط لفهم التصوف على 
حقيقته وهو التجربة الذوقية. فالحاجة ملحة اليوم إلى: ضرورة ووجوب التكامل 
بين الفئتين ريثما تجتمع النصلتان في الشخص الواحد. 

وانطلاقا من هذا التميز نلاحظ أن الطريقة الصوفية العربية الي يما مريدون 
من الغرب تتسم بازدواجية في الشخصية» شخصية عربية» لسان حاها ينطق تحت 
ET‏ اووس افرع لو فيه فر 
متحررة من سلطة الفقه» لا تعير اهتماما كبيرا لحكم الفقيه فيهاء بل وتكتفي بعده 
وحهة نظر مغايرة» أو يعبر عن وحه الإسلام الظاهري الذي لم يختره الغربي. 

لقد كفانا بعض المستشرقين الرد على بعضهم الآخر ممن أخطأ الحكم في ابن 
العربي أو لم يسدد ف فهم نصوصه» كما فعلوا مع "بلائيوس" ومع "ماسنيون" 
و"كوربان"» ولكن لم يكن هذا النقد لذاته أو لأحلنا بل هو في خدمة الحقيقة الي 
أرادوهاء لقد بذل المهتمون بابن العربي حهودا كبيرة في ترجمة جزءا هاما من 
أعماله» كما بذلوا جهودا في حصر أعماله وتصنيفها والتمييز فيها بين الأصيل 
والدحيل» مع اعتمادهم على بعض الباحثين العرب مثل عثمان يحي الذي أبحر 
دراسة نقدية في إحصاء وتصنيف أعمال ابن العرددي مقدما إياها كأطروحة 
أكاديمية تقع في جزأين بباريس”1 لا غن لأي دارس لابن العربي عنهاء ولقد 
شاد به كل باحث علمي عربي أو غربي. وتدعمت مثل هذه الدراسات 
كثيلاتهَا كال قامت ها "كلود أداس" والمشار إليها سابقا. 

إن كثيرا من الدراسات الأكبرية لا تدحل في إطار البحث العلمي فقط» بل 
يندرج جزء هام منها ثي العمل على بعث مدرسة أكبرية غربية» على غرار محاولة 
الأمير عبد القادر في بعث مدرسة أكبرية عربية في عهده» ولقد سخر البعض حياته 
كلها هذا الغرض وورث العمل لأبنائه وأحفاده كما فعل شود كيفيتش. مع 


m~ 


Osman Yahia: Histoire et Classification de L'ceuvre d'IBN ARABI, Institut (1) 
français de Dınas, 1964 
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ضرورة الإشارة هنا إلى تطور هذه الدراسات والتأويلات بالشكل الذي جعلها تحيا 
في أيامنا هذه ويراد ها الانتشار والسيادة في السنوات القادمة بفعل الجهود المبذولة 
في هذا الصدد وبفعل المناخ العام الفكري والعقدي السائد قي عالم يتجاذبه تيار ما 
بعد الحداثة بكل ما يحمل من معان الدعوة إلى نقد العقل والعودة إلى الروح وإلى 
القيم الأحلاقية والحمالية لذاتماء من جحهة» وحبال العولمة المحكومة بنتائج صراع 
الصاح والسالكة لنهج البراغماتية المتجددة» من جهة أخرى. من هنا استطاعت 
أفكار ابن العربي برمزيتها الخالدة أن تعيش الماضي في إطارها المكاني والزماني 
وتعيش بيننا اليوم» وتسكن حي مستقبلناء توحد العقل والذوق وتحبي الأمل في 
آفاق الآق» آفاق«مازلنا بعيدين عن تمثلها واستيعاما فضلا عن استنفاذها. |لقد] 
استطاع الشيخ الأكبر أن يستوي على برزخ سيبقى أبدا أفقا للبشرية» 

في كل الأحوال» هم ونحن» يمكننا النظر إلى التصوف وإلى تصوف ابن 
العربي كتجربة وكعلم إنسان لما له من هذا الطابع» ولا يوحد فيه من أفكار 
ومن مناهج تتماشى وما يصطلح عليه اليوم كما بعد الحداثة. وإن شئنا القول ما بعد 
الرشدية. ضف إلى ذلك ما يوحد في التصوف من أفكار ومن تحارب روحية تعلي 
من شأن الإنسان» تبتغي اليقين وتنشد الكمال حيث السعادة المطلقة. فالتصوف 
اليوم تشجعه الظروف الدولية الفكرية المعاصرة (ما بعد الحداثة - ظاهرة العنف» 
وظاهرة الغلو). 

لقد نقل ابن العربي من خلال تحارب صوفية المغرب كأبي مدين 
شعيب» ومن خلال معايشته لفترة موحدية تعددت فيها المذاهب وعرفت فيها 
الفلسفة تطورا بلغ أوحه مع ابن رشد الذي حاول أن يجعل من فكر الغزالي 
متهافتاء ومعلوم أن الغزالي هو صاحب أشعرية "ابن تومرت" في المغربء والمؤثر في 
حل المتصوفة منذ العهد المرابطي» فلقد نقل ابن العربي إلى المشرق من خلال كل 
هذا فلسفة صوفية شكلت قاعدة لوحدة المذاهب على النمط "الموحدي"» بل أراد 
هما حى وحدة الأديان السماوية» متخذا مواقف كلامية وآراء فلسفية مختلفة 


کن 2 
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ومتعددة المشارب» ومنظرا لتصوف فلسفي اعتقد في منهجه الكشفي أسمى المناهج 
لبلوغ درجة الإنسان الكامل أو درجة القطب الي بلغها أستاذه وقدوته "أبو مدين 
بالمغرب". وهي من أهم دواعي التأثير الكبير المستمر للشيخ الأكبر في العالمين 
الإسلامي والغربيء إذ عد النموذج الجامع للمحبة والمعرفة» تأثيره بمتد إلى كل مكان 
ويستمر من خلال مؤلفاته العديدة» وعلى رأسها الفتوحات المكية وفصوص الحكم 
وغيرها من المؤلفات الى حصت بدراسات تحليلية معمقة» إحصاءء تصنيفا ونقدا. 

ولكن إذا كان بعض المستشرقين وحدوا ضالتهم في تصوف ابن العربي في 
فكرة الحبة ووحدة الأديان ومطلب الحقيقة المطلقة ومركزية الإنسان في الكون وتحقيق 
السعادة المطلقة والإنسان الكامل... الخ فإن هذه المطالب مشروعة وممكن البحث فيها 
في أي مكان وزمان ونحن كباحثين مسلمين أولى يما من غيرنا لأنها ضالتناء وباعتبار 
التصوف في نظر ابن العربي هو الحكمة الجامعة لعلوم متعددة ومختلفة وإن اشت ركت 
ف تاها التقدئ الذي حي أن بكرن عندمة :اة الدينية او الول إلى اله يت 
الكمال وحيث السعادة المطلقة. ولكن كمجتمعات نحتاج إلى التصوف لا من حيث 
هو علوم الخاصة وخاصة الخاصة وحلاصة الخاصة» بل من حيث هو أخخلاق كرعة 
ظهرت في زمن كري مع قوم كرام» كما قال "محمد بن علي القصاب"". وما 
التصوف ني جوهره وحقيقته إلا الأحلاق كما جاء في جل تعريفات التصوف خحاصة 
إذا ما تم الاتفاق على أن أزمتنا في الوقت الحالي هي أزمة قيم أخلاقية. 

وجملة القول إنه وبالرغم من أن تصوف ابن العربي» أو التصوف الإسلامي 
عموما يشكل نقطة هامة في التواصل الثقاقي وتفاعله» لكن في علاقة الاستشراق به 
أحده قد وف ويفي ممقصودهم أما نحن فقد لا يفي اهتمامهم ممقصودنا ما لم يكن 
هذا الاهتمام به نابعا من ذاتنا مما يخدم حاضرنا ومستقبلنا ويحقق الانسجام مع 
ماضينا بقراءتنا له قراءة أولى لا تعريه من ظروفه الزمانية والمكانية ولا تحدث 
الشقاق والانحراف به عن مسارنا العقدي» وبقراءة ثانية لا تعزلنا عن العالم المعاصر 
خاصة في ظل العولة وقي آفاق ما بعد الحداثة. حينها نح ثمار الحوار الثقافي 
ويتحقق لنا بالفعل التواصل الحضاري. 
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الفصل الثاني 
علم الكلام في نظر ابن العربسي 
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قد يتبادر للأذهان لأول وهلة بعد المناسبة» بين علم الكلام والتصوف لكن 
المتمعن في فلسفة ابن العربي الصوفية سيدرك أن العلاقة أكثر من وطيدة بينهماء 
لسببين جوهريين يحملان في طياهما مبررات كثيرة تدفع إلى ضرورة التطرق لعلم 
الكلام عند ابن العربي قي حضم الحديث عن التصوف الأكبري وما يعج به من 
رمز يقتضي التأويل في فلسفته الصوفية. 

يتمثل السبب الأول في أن علم الكلام عند ابن العربي هو الفاصل بين 
حدود العامة من الناس والخاصة في جحال العقائد» فالعامي الخائض في المسائل 
الكلامية دحل الاحتهاد من باب التأويل» فيصبح مؤولا محتهداء له الأحران إن 
أصاب والأحر الواحد إن أخطأ. وأما السبب الثاني: فالصوثي هو الذي يريد 
الوصول إلى الحق» وأفضل السبل لذلك هو منهجه الكشفي الذي يستوجب عقيدة 
سليمة صحيحة تيز بين التشبيه المقبول شرعا والتجسيم احرم» وبين التنزيه الذي 
يليق بحقيقة الصفات والأسماء الإلهية. وكل هذا لا يدرك ولا يعلم إلا .ععرفة الظاهر 
والباطن ومواطنهماء ثم إن أغلب المسائل والموضوعات الي يتحدث الصوفية عنها 
رمزا ها علاقة بالبعد العقدي الكلامي الذي يزعم الصوفية أكهم المالكون لناصيته 
والواصلون به إلى عين الحقيقة» وعين الحقيقة هي معرفة الأحكام الفقهية الصحيحة 
البعيدة عن مرامي ومدارك الفقهاءء أهل الظاهر» خحصوم الصوفية. 

ثم إن معرفة العقيدة الصحيحة الي يتطلب فيها معرفة الظاهر والباطن من 
الآيات القرآنية الضابطة لذلك» وال يطلعها الله على المريدين كشفا فيخفوفاء 
أويخفون البعض منها عن العامة الي لا ترقى عقوهم ولا استعدت نفوسهم ولا 
صقلت قلوهم لمعرفة حقيقة التنزيه والتشبيه» معرفة حقيقة: "الله في قبلة المصلي", 
وما رمز لأحل إحفائه عن العامة أو رمز من أجل إحفائه عن الفقهاء أولا. ثم بعد 
كل هذا تحوّل الرمز الصوني إلى لغة صوفية يتداولما أهل الباطن كتداول أي علم 
لمصطلحاته الخاصة به ومن جملة ما يتداوله الصوفيهء أهل الإشارة: الاعتقاد 
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السصحيح» أوالتوحيد الذي لا يشوبه تحسيد وتمثيل يفضي إلى الشرك» ولا تعطيل 
ولا إبطال يؤديان إلى الحكم على صاحبهما بالخروج عن الملة. 

فما هو علم الكلام تي نظر ابن العربيء وما هو موقفه منه؟ وما مبررات 
ظهوره في الملة؟ أو ما وجه الحاجة إليه؟ ومن يشتغل بعلم الكلام؟ثم ما هو منهجه؟ 
وماهو موضوعه؟ وهل يمكن اعتبار ابن العربي من المتكلمين» أومن المشتغلين 
بعلم الكلام: علم التأويل» تأويل المتشابه بإرحاعه إلى الحكم» وعلم الجوهر 
والعرض؟ 


أولا - الموقف المبدئي لابن العربي 
من علم الكلام 


معلوم أن اعتقاد ابن العربي الصو يغلب النهج الكشفي في تحصيل المعرفة 
أي معرفة كانت» مهما زعم أصحاب المناهج المختلفة أنهم يملكون الأدوات المعرفية 
الأكثر يقينية» لهذا اعتقد ابن العربي أن الصوفي العارف بالله هو من يطلعه الله 
على خبايا كل العلوم» فهو الحكيم الذي «جمع العلم الإلهي والطبيعي والرياضي 
والمنطقي.»( ولكن هذا لا يعي انه يقصي سائر المناهج وأدوات المعرفية جملة 
وتفصيلاء بل اقتفى في ذلك أثر الغزالي الذي حص العقل .عجال معرفي حاص 
لايتعداه لما هو فوق طوره» وأحضع أدوات الإدراك الحسي لما هي ميسرة له في 
حدمة الفكر والعقل» وإلى أداة القلب في جعلها منسجمة معه بحسب ما يفيض 
عليها من الأنوار القدسية» فالأذن والعين في عام المحسوسات الخاضعة لاستدلالات 
الفكر لا تدرك إلا ما كان في حيز وفي وضع ينسجم مع قدراتّاء ولكنها في عالم 
الكشوفات الإهية تتحول إلى أدوات تخترق في إدراكاتًا كل معهود, وما جرت 
عليه العادة. 

ونظرا للقيمة الي يعطيها ابن العربي للقلب في المعرفة ينصح مريديه بأن 
لايعملوا النظر إلا في الضرورة القصوى, مخافة التيه في مجاري الاحتلافات في 


70 


وحهات النظر بحسب التنويع والتعدد في الحجج والاستدلالات» وبناء عليه نصح 
أتباعه بتجنب الخوض في علم الكلام» كما نصح العامة من الناس بالابتعاد عن 
طرق المسائل الكلامية بسبب المنهج العقلي المتبع فيها والذي قد يؤدي سوء 
اتفال إل التقنويشن على العقافك الى بيت غل الفظرة الدلينة» و تطلب في 
يوم الدليل العقلي على صحة ما تعتقده لاقتناعها بالحجة النصية الى لا تضاهيها 
حجة. يقول ابن العربي: «السبب الذي لأجله منعنا المتأهب لتجلي الحق إلى 
قلبه» من النظر في صحة العقائد من جهة علم الكلام. فمن ذلك أن العوام بلا 
خلاف. من كل متشرع صحيح العقل» عقائدهم سليمة» وأنفهم مسلمون؛ مع 
م لم يطالعوا شيا من علم الكلام» ولا عرفوا مذاهب الخصوم. بل أبقاهم الله - 
تعالى - على صحة الفطرة وهو العلم بوجود الله - تعالى - بتلقين الوالد المشرع؛ 
ا 

لقد سعى ابن العربي برؤية غزالية واضحة تمدف إلى إلحام العوام عن علم 
الكلام إلى تقدم الحجج الي تجعل العامة من الناس في غين عن علم الكلام؛ بل 
تحعل المسلم بوجه عام في حل من الخوض في المسائل الكلامية أو اعتماد النظر 
للتبرير والتعليل العقليين على صحة التصورات العقدية؛ لأن المسلم يتلقى عقيدته 
من النص قرآنا وسنة معتقدا بصحتهما وبيقينية معرفتهماء بصحة النص الذي يبلغه 
بتواتر لا تحريح ولا قدح في صحته» فإذا كان متيقنا من كل ذلك مصدقا ما جاء 
في ظاهر عباراته» فلا مجال لأدن ريب وعليه فلا حاجة له إلى الأدلة العقلية!» لأن 
العقل دل على أن القرآن كلام الله وأن الرسول يل هو المبعوث إلى أمته بالحق. 

وعن عدم حاجة المسلم المؤمن .ما حاء في القرآن والسنة إلى علم الكلام يقول 
ابن العربي: «فالعامة - بحمد الله - سليمة عقائدهم لأهم تلقوهاء كما ذكرناف 
من ظاهر الكتاب العزيزء التلقي الذي يجب القطع به. وذلك أن التواتر من الطرق 
الموصلة إلى العلم. وليس الغرض من العلم إلا القطع على المعلوم انه على حد ما 
علمناه» من غير ريب ولا شك. والقرآن العزيز قد ثبت عندنا بالتواتر» أنه جاء به 
خض ادقن أذ رول عه عن ا فال راه خاد عا وال غلل كةب إو اما 


)1( قا م. عثمان يحي» جا ص. 154. 
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استطاع أحد على معارضته أصلا. فقد صح عندنا بالوائر أنه اسول الله الاو أنه 
جاء يمذا القرآن... واحبر أنه كلام الله. وثبت هذا كله عندنا تواترا. فقد ثبت 
العلم به أنه النبأ الحق والقول الفصل. والأدلة سمعية وعقلية»”21. إذن في القرآن 
الغنية عن الآراء الكلامية المدعمة بالحجج العقلية لأن القرآن كله يقين فهو الذي 
ل تایه يطل من ين مده ولا من خلفه...4/ 

وللتدليل على مشروعية ما ذهب إليه من موقف حائل دون اشتغال العامة من 
المسلمين بعلم الكلام أن الرسول 4 لما سأله بعض اليهود أن ينسب لحم ربه 
رلت رة اض 0 فام وجوه اوفك عه العدى والفك الأسدية 
له كما نزهته عن التجسيم وعلى أن يكون له والد وولد» ونفت عنه الصاحب 
والشريك» وبعد ما جاء في سورة الإخلاص من تنزيه يستغرب ابن العربي من 
أن «يطلب صاحب الدليل العقلي البرهان على صحة هذه المعاني بالعقل وقد دل 
على صحة هذا اللفظ.» 29 ولكن عند ذكر هذه السورة على أنما سورة التوحيد 
وأا تغب عن أي استدلالات عقلية تبرهن على وجود الله وعلى أحديته وعلى 
تنزيهه بالشكل الذي يليق بالكمال الإلهي» نلاحظ أن ابن العربي سمح لنفسه 
التعمق في هذه السورة والوقوف على معانيها أكثر من غيره وخاصة في مسألة 
الموية والأحدية والى تميز يها في فكره الصوفي الرمزي» ففي الوقت الذي يقول فيه 
أن هذه الآية تكفي للتدليل على التوحيد بمعناها الظاهري يذهب ابن العربي ها 
بعيدا في رمزية موغلة في الباطن» بدءا بفكرة المو إلى فكرة التفرقة بين أحدية يتفرد 
فيها الإله بالذات وبين فكرة الإله الواحد بالذات ذي الصفات والأسماء الظاهرة 


٠ 
ص‎ 


)2( سورة فصلت» الآية 42. 

(3) يؤكد الطبري في تفسيره لسورة الإخلاص أن سبب نزولها كما جاء في حديث نبوي عن 
قتادة قال جاء ناس من اليهود إلى النبي فقالوا انسب لنا ربك فنزلت قل هو الله أحد حتى 
ختم السورة/- الطبري: جامع البيان» ولكن ليست هذه الرواية الوحيدة الواردة في التفاسير 
عن سبب نزول سورة الإخلاص وإن كانت جميع الروايات متقاربة من حيث أنها سورة 
جاءت إجابة لتحد عقدي عن صفات الله. من قبل المشركين سواء كانوا يهود كما في 
الحديث الذي أورده الطبري أو كانوا من أهل الكتاب» دون تدقيق. 


(4) ف. م. عثمان يحي. ج1|» ص. ص. 155 - 156. 
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في المقدورات والموجودات» كظهور وسريان العدد واحد في الأعداد أو كسريان 
وظهور الألف في سائر الحروف», دون أن يكون العدد خمسة هو الواحد مثلا ولا 
عدن اة عم الواعجة و كلق الشأن «بالنسبة للألف فليست الباء هي الألف 
ولكن لا باء دون ألف» وفي الحالتين هناك رمز للتفرد الإلمي وتوحيده توحيدا يؤمن 
بظاهر النص الذي جاءت به سورة الإحلاص ويتوغل في باطن أعطاه الكشف» 
وعلى العقل قبوله. 

وبعد قدسية النص قرآنا وسنة» المغني عن ظهور علم الكلام جاء دور 
الصحابة والتابعين في الرد على المبتدعة» ثم ظهر من بعدهم علماء الكلام من أهل 
السنة والجماعة "الأشاعرة" الذين انبروا للرد على المبتدعة وعلى مؤلفاتهم .ما 
يضاهيهاء بل ويفوقها كما ونوعاء وبالحجة العقلية المنسجمة مع النص ظاهرا 
وباطناء ومن هؤلاء ابن العربي نفسه» الذي وإن فى عن الاشتغال بعلم الكلام 
غير أنه أجاز بإمكانية وحود علماء بأصول الدين ولو واحدا متمكنا من علم 
الكلام على العقيدة السنية في البلد الواحد» وابن العربي يعتقد في نفسه أنه 
المؤهل في زمنه أن يتكفل بتبيين الآراء العقدية الصحيحة باستعمال الحجة العقلية 
لأممشمكن نيولاه ورك هدو فالات اال القن کا مرق و 
متمكن من منهج كشفي يستوعب كل خطوات ونتائج المنهج العقلي. لهذا كثيرا 
ما تحدث عن المسائل الكلامية المختلف فيها بين الفرق» وح بين الأشاعرة 
أنفسهم» وحالفهم في بعض المواقف ولم يكتف بذلك بل حص آراءه الكلامية 
كعاب عبر انهه" OS EELS‏ 

وهو كناب يجمل ابن العربي فيه ويفصل قي أهم المسائل العقدية المثيرة 
للجدل بين الفرق الكلاميةع حاولا فيه تقدم العقيدة الصحيحة الموحودة في الكتاب 
والسنة» من خلال إرجاع المتشابه إلى ا محكم منهج يوفق بين أشعرية توسطية 
وصوفية رامت الجمع بين الظاهر والباطن» أو تنتقل من ظاهر إلى باطن لا يخل 
بالمعى الظاهر كما لا يتجمد عند معن ظاهر ينأى يما تعرفه اللغة العربية من بحاز 
وكناية وسائر ما جرى عليه اللسان العربي» كل ذلك في نسق يسعى به ابن 


(1) ابن عربي: رد المتشابه إلى المحكمء تحقيق وتعليق عبد الرحمن حسن محمودء عالم الفكر 
القأهرة» 1988. 
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العربي إلى أن لا يتعارض مع ظاهرية ابن حزم المنتشرة في العهد الموحدي» العهد 
الذي تشبع فيه ابن العربي بالكثير من مميزاته على المستوى العقدي والفقهي» 
كما تشبع به الكثير من فقهاء وفلاسفة المغرب الإسلامي الذين عرفتهم هذه 
الفترة. 

لهذا جحاء كتابه هذا "رد المتشابه إلى المحكم" ردا على من يزعم التمسك 
مذهب السلف فيدع أي تأويل للآيات المتشاهات ف أممائه تعالى وفي صفاته» 
ويبقيها على ما يعطيه ظاهر لفظهاء دون صرفها عن ذلك ودون «التعرض إلى 
شيء منها بتأويل»'!2 أن كل ذلك بدعة ما كانت في عهد الرسول يه ولا مع 
صحابته» ويأي ما جاء في هذا الكتاب نموذجا للمساهمة الأكبرية الكلامية» متممة 
لما تضمنته "الفتوحات المكية"» و"إنشاء الدوائر" وما جاء مبثوثا في مختلف الرسائل» 
لأن ابن العربي ولو في حوضه في المسائل الكلامية لا يسميها بالكلامية ولا 
ينسبها لعلم الكلام بل يطرحها ضمن تلقين أو عرض العقيدة الي يراها صحيحة 
تلقاها صاحب الفطرة السليمة والقلب العاكس للحقائق الإلهية اليقينية. وهي 
حقائق تؤيدها النصوص الصريحة ظاهرا وباطنا المدعمة بكشف ولا يعارضها العقل 
السديد السليم» وإلى مثل هذه النصوص يؤول كل ما تشابه من الآي ومن 
الأحاديث النبوية الشريفة. والعقيدة الصحيحة في نظر ابن العربي هي عقيدة أهل 
السنة والجماعة» وبناء على هذا الموقف الجامع» المميز لفلسفة ابن العربي في 
الجممع لأحل الكمال» بين رأيي الرفض والقبول المشروطء أو بين الموقف الرافض 
لعلم الكلام بوجه والممارس له بوجه آخر وفق مقتضيات معينة» يتحدد مفهوم ابن 
العربي لعلم الكلام. 


)1( المصدر السابق, ص . 98. 
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ثانبا - مفهوم علم الكلام ومبررات وجوده 
عند ابن العربي 


علم الكلام في نظر ابن العربي هو علم يدافع به صاحبه عن العقيدة 
الإسلامية باستخدام النظر ضد الكافرين به والحاملين لتحد عقدي ضده وضد 
أصوله الإبمانية أوضد بعضها وأيضا لمواجهة الذين انحرفوا عن عقيدة أهل السنة 
والجماعة وابتدعوا أمورا عقيدية لم نرد في الكتاب والسنة كدف إرجاعهم إلى 
سواء السبيل أولفضح معايبهم وانحرافاتهم العقدية. فعلم الكلام لم يستحدث في 
ا ملة لذاته أو لحاحة العلماء إليه» وف هذا الصدد يقول ابن العربي مبيتا المدف. 
م. ن علم الكلام في نص يتضمن أيضا أهم موضوعات هذا العلم: «وعلماء هذا 
العلم رضي الله عنهم ما وضعوه وصنفوا فيه ما صنفوا ليثبتوا في أنفسهم العلم بالل 
وإنما وضعوه إرداعا للحصوم الذين ححدوا الإله أو الصفات» أو بعض الصفات» 
أن الويمالةة أن وسالة عد عله نامي أ وات العالم» أو إعادة إلى السام بعد 
الوت» أو الحشر والنشرء وما يتعلق يمذا الصنف. وكانوا (الخصوم) كافرين 
بالقرآن» مكذبين به» جاحدين له. فطلب علماء الكلام إقامة الأدلة عليهم» على 
الطريقة الى زعموا أما أدلتهم إلى إبطال ما ادعينا صحته خاصة. حى لا يشوشوا 
على العوام عقائدهه.»(1) 

عن | ددمنيرم اين العريجي لعل E‏ 
الي تجمع على أن هذا العلم» أو ما عرف أيضا بعلم أصول الدين» أو علم 
التوحيدء الفقه الأكبر» علم الجوهر والعرض الم... من الأسماء الي عرف بها 
علم الكلام» هو للدفاع عن العقائد الإبمانية ونصرقها بالحجج العقلية ورد الشبه 
عنهاء ولكنه يتفق بشكل حاص مع نظرة الغزالي المتعددة الأوجه لعلم الكلام, 
أو علم التوحيد» حيث حعله في تصنيفه للعلوم ضمن "الرسالة اللدنية" على 
رأس العلوم فعده أول علم شرعي «ينظر في ذات الله تعالى وصفاته... وفي 


)1( ف. م. عثمان يحي» ج1ء ص. ص. 156 - 157. 
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أا او اا وا وار ور ا باسنا 
المنهجين النقلي والعقلي. 

وفي المنهج العقلي يجعل المنطق أهم أداة يستخدمها علم الكلام لاعتقاده بأن 
المنطق يعصم الذهن من الوقوع في الزلل» ولاعتقاده بأنذ«كل نظر لا يتزن هذا 
لميزان ولا يعاير يهذا المعيار فاعلم أنه فاسد العيار غير مأمون الغوائل والأغوار.»2) 
ولكنه علم خاص لا يجب على العامي التقرب منه لأن العامي لا يقدر على أغواره 
ولو بمعية عالم» وعلى العالم أن لا يخوض في هذا العلم في حضرة العامة من الناس» 
فهو علم شرعي يستخدمه العالم في الرد على المبتدعة أومن يريد أن يضل الناس 
بنظر فاسد منحرف عن عقيدة أهل السلف» لهذا ما جاء علم الكلام في نظر 
الغزالي كما اعتقد به بعد ابن العربي إلا من أجل: «حفظ عقيدة أهل السنة 
وحراستها من تشويش أهل البدعة.» وما علماء الكلام إلا طائفة أنشأها الله 
«وحرك دواعيهم لنصرة السنة بكلام مرتب» يكشف عن تلبيسات أهل البدعة 
امحدئة على حلاف السنة المأثورة فمنه نشا علم الكلام وأهله» 0 

في مفهوم ابن العربي لعلم الكلام والذي يتفق كما رأينا مع مفهوم الغزالي» 
مع تركيز أكثر على المنهج العقلي بحكم أنه علم موجه للمبتدعة والذين لم يكتفوا 
بيقينية ظاهر النص وبحجيته» وبالإضافة إلى تحديد المنهج العقلي الذي يتبعه عام 
الكلام يتضمن هذا التعريف أيضا ضبطا لموضوعه والمتمثل في قضايا عقدية كثيرا ما 
أثارت خلافات تسببت المواقف. م. ها بتغليب منهج معين إلى ظهور الفرق 
الإسلامية المتعددة والمختلفة» هذه القضايا هي: أدلة وجود الله وتوحيده والصفات 
وعلاقتها بالذات الإلهية» والحبر والاحتيار» أو مسالة العدل الإهي» وخلق القرآن» 
والنبوة ومسألة قدم العام وحدوثه» ورؤية الله ومسألة البعث وحشر الأحساد... 


(1) الغزالي: الرسالة اللدنية» ضمن مجموعة رسائل الإمام الغزالي» ج3» ص. 96. 

(2) الغزالي: معيار العلم في عن المنطق» دار الأندلس. بيروت» لبنان» ط4. 21983 ص. 27. 

(3) الغزالي: المنقذ من الضلالء دراسة وتحقيق عبد الحليم محمودء دار المعارف؛ مصرء ط3؛ 
838 ص. 336. 

(4) الغزالي: المنقذ من الضلالء تحقيق عبد الكريم المراق» الدار التونسية للنشرء المؤسسة 
الوطنية للكتاب» الجزائر» 1984: ص 38. 
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إلى غير ذلك من المسائل الى وإن لم يذكرها ابن العربي في نصه إلا أنه تناوها 
بالدراسة وحدد منها موقفه العقدي السيئ الأشعري في كثير من الأحيان المتلائم؛ 
أو المؤول إلى درجة يتلاءم فيها مع باطنيته الصوفية في كل الأحوال. 

إن كون علم الكلام علما يدافع عن عقيدة أهل السلف كما أقره الغزالي 
وأكده ابن العربي هو ما أكده فيما بعد ابن خحلدون» محددا لمنهجه العقلي» كما 
فعل ابن العربي» حيث ضبط مفهوم علم الكلام في مقدمته بقوله: «علم يتضمن 
الحجاج عن العقائد الإيعانية بالأدلة العقلية والرد على المبتدعة المنحرفين في 
الاعتقادات عن مذهب السلف وأهل السنة.»”1؟ ولم يكتف بذلك بل جعله ,كثابة 
المهمة لمنتهية لأن الدفاع عن العقيدة تم التكفل به من علماء أشاعرة أمثال 
الموين2 (1028/419 - 1085/478) والغزالي وغيرهماء لهذا قال: «وعلى الحملة 
فينبغي أن يعلم أن هذا العلم الذي هو علم الكلام غير ضروري هذا العهد على 
طالب العلم إذ الملحدة والمبتدعة قد انقرضوا والأئمة من أهل السنة كفونا شأفهم 


(1) ابن خلدون (عبد الرحمن): مقدمة ابن خلدونء دار القلم» بيروتء لبنان» ط5 1984ء 
ص. 458. وفي موضع آخر من مقدمته» ص. 466» قال ابن خلدون محددا منهج 
وموضوع علم الكلام فقال: «بالجملة فموضوع علم الكلام عند أهله إنما هو العقائد الإيمانية 
بعد فرضها صحيحة من الشرع من حيث يمكن أن يستدل عليها بالأدلة العقلية فترفع البدع 
وتزول الشكوك.» 

(2) هو أبو المعالي عبد الملك بن الشيخ أبي محمد عبد الله... بن حيوية الجويني» نسبة إلى 
جوين ناحية كبيرة من نواحي نيسابورء أشعري الأصولء شافعي الفروع؛ والده أبو محمد 
الجوينيء شيخ الشافعية (المتوفى 438ه/1046م)» درس على والده الفقه» وبرع فيه حتى 
خلفه في التدريس» ثم درس علم الأصول على أبي القاسم الإسكافي الإسفراييني» ثم سافر 
إلى بغداد, ثم إلى مكة والمدينة حيث جاور أربع سنوات يدرس بالحرم المكي وبالمسجد 
النبوي حتى لقب بإمام الحرمين؛ ولما عاد إلى نيسابور بنى له الوزير نظام الملك المدرسة 
النظامية لمواجهة الفكر الإعتزالي والشيعي؛ وبقي بها مدرسا وخطيبا مدة ثلاثين سنة» لم 
يزاحمه ولم ينافسه على المنبر أحدء وكان يحضر درسه قرابة الأربعمائة طالب» كان 
الغزالي أحدهم وهو الذي شهد له بالنبوغ؛ بل وبالتفوق حتى أنه كان أهلا لخلافته. ومن 
تصانيف الجويني: نهاية المطلب في دراية المذهب» الشامل في أصول الدين» البرهان في 
أصول الفقه» وتلخيص التقريب والإرشادء والعقيدة النظامية ومدارك العقول» وكتاب تلخيص 
نهاية المطلب» وغياث الأمم في الإمامة» وغنية المسترشدين... 
- ابن خلكان: وفيات الأعيان» ج3» ص. ص. 168» 170. وكذلك: - ابن كثير: البداية 
والنهاية» ج12» ص. 128. 
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فيما كتبوا ودونوا الأدلة إنما احتاحوا حين دافعوا وانصرفوا وأما الآن فلم يبق منها 
إلا كلام تنزه البارئ عن كثير إيهامه وإطلاقه»”/' وهو فيما يبدو يعكس واقعا 
زال فة التحدي العقدي لضعف السلمين عامة؛ لأن التاريخ يثبت أن عصر ابن 
خحلدون هو عصر الاختلافات وكثرة البدع والفتن ال تحتاج إلى علماء يدافعون 
عن العقيدة بصفائها الأول» وهو الواقع نفسه الذي رعا يبرر وجود علماء 
متشددين في ضرورة التمسك بالنص وبظاهره ومحاربة كل أشكال البدع دون 
التفرقة بين المستحسن منها والمستهجن» فكل بدعة في نظرهم ضلالة كما هو 
الحال بالنسبة لابن تيمية» وتلميذه ابن القيم الجوزية. 

ومثل هذا الحصر لعلم الكلام في أنه جاء ليدافع عن مذهب بعينه دون سائر 
المذاهب. أو اعتبار سائر المذاهب خارج دائرة علم الكلام أو أن هذا العلم وجد 
لمواحهة انحرافات باقي المذاهب الكلامية» جعلته تعريفا ذي دائرة ضيقة لا يرقى إلى 
شمولية تعريف أبي نصر الفارابي هذا العلم» حيث قال: «صناعة الكلام ملكة 
يقتدر بها الإنسان على نصرة الآراء والأفعال ا محدودة الى صرّح ها واضع الملة 
وتزييف. م. ا خالفها بالأقاويل.» ولا غرابة في ذلك لأن الفارابي لأحل 
ضبطه لمفهوم علم الكلام وسائر العلوم السائدة في عصره وتحديد معالمها وبجالاتا 
حص بلقب المعلم الثاني وقد جاء تعريف الفارابي حاليا من التعصب لمذهب 
بعينه» كما سمل الدفاع عن الدين أصولا وفروعاء ليس .معن الخلط بين علمي 
الكلام وأصول الفقه وإنما عالم الكلام يرمي إلى الدفاع عن الإسلام معتقدا 
وممارسة, فهو يذود عن الفقه وعن اجتهادات الفقيه ما أها حزء من الدين دون أن 
يتدخل قي الااجتهاد, وإذا فعل ذلك كان فقيها من حيث اجتهاده لا من حيث 
نصرته له. 

وشمولية تعريف الفارابي لعلم التوحيد تكمن أيضا في أنه لم يحدد منهجا 
بعينه أو منهجين للدفاع عن الدين عقيدة وشريعة» وإنما أبقى ا محال مفتوحا 
لاستخدام أي وسيلة كلامية يرى صاحبها أهُا تؤدي الغرض الذي من أجله وجد 
(1) ابن خلدون: المقدمة» ص. 467 


(2) الفارابي (أبو نصر): إحصاء العلوم» تحقيق وتقديم عثمان أمين» القاهرة» ط3ء 21968 
ص. 131. 
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هذا العلم» وقد أحصى لنا الفارابي جملة من الطرق الي يتبعهاء أو يتبع بعضها 
علماء الكلام على اختلافهم في كتابه "إحصاء العلوم" بدءا بالنص قرآنا وسنة إلى 
العقل ثم إلى الجمع بينهما إلى غير ذلك من المناهج وصولا حى إلى اتباع أسلوب 
الكذب إذا كان في ذلك نصرة للدين بوجه ما. 

والمهدف. من علم الكلام السب الأشعري في نظر ابن العربي ليس الدفاع 
عن العقيدة والرد على المبتدعة أو أصحاب النظر من الفلاسفة الذين يطرحون 
أفكارا عقدية قد لا تنسجم مع العقيدة الصحيحة» فحسب» فالرد والدفاع ليس 
لذاقماء بل هما من أجل إرحاع المبتدع أو صاحب النظر الذي ظل أو راوده شك 
في معتقده إلى سواء السبيل» من خلال الإقناع بالحجة العقليةء ذلك لأن استعادة 
مؤمن أو مسلم حاد عن الصواب إلى حظيرة أهل السنة والجماعة بالإقناع أفضل 
بكثير من ترهيبه أو إرجاعه عنوة فيصبح في وجوده الضرر بين الجماعة؛ لأنه 
سيبطن مالا يظهر أو يعتقد بشيء عن غير قناعة هذا كله قال بان العربي عن 
اللهدف. م. ن استعمال النظر في العقائد: «فمهما برز قي ميدان اجادلة بدعي برز 
له أشعري» أو من كان من أصحاب النظر. ولم يقتصروا على السيف. رغبة منهم 
وحرصا على أن يردوا واحدا إلى الإبان» والانتظام في سلك أمة محمد ك 
بالبرهان. إذ الذي كان يأ بالأمر المعجز على صدق دعواه» فقد فقد» وهو 
الرسول - عليه السلام. »0 

هنا يشير ابن العربي إلى قوة حجية النص وأفضليته على الحجة العقلية؛ 
فالرسول يي كان يضبط التصورات العقدية بالنص قرآنا وبحديثه وسنته؛ لأنه ما 
كان ينطق عن الهوى» وجديه استنار الصحابة الأوائل» لقرب عهدهم به» ولمعرفتهم 
بخبايا القرآن ولتمكنهم من معان ألفاظ اللغة العربية ومن أسرار محسناتها البديعية. 
فلم يكن يثير فيهم المتشابه من آي القرآن ومن الحديث النبوي ما يزعزع يقينهم 
وثقتهم المطلقة في المحكم من النص قرآنا وسنة» فكانوا حكماء يتلقون الحكمة من 
معينها الصائي» فهم الذين قال عنهم وعن عقيدقم الغنية عن علم الكلام ابن 
العربي: «وقد كان للصحابة رضي الله عنهم من هذا المشرب أصفاه وأعذب 


)1( ف. م. عثمان يحي» ج1“ ص. 157. 
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ومن العلم بالكتاب والسنة أزكاه وأطيبه... يعلمون الناسخ والمنسوخ بالمعاصرة» 
وأسباب النزول بالوقائع» ويفهمون ما أودع في مواقع الت ركيب وأساليب البيان 
بالطباع... يتدبرون القرآن ويردون المتشابه إلى معن المحكم... ولأحل ذلك م 
ينقل عنهم اعتناء بإيضاح آيات الأسماء والصفات» ولا أكثروا السؤال عنها بعد 
اکا بحسب لغتهم» ولاتساع جال أفهامهم ف اا المي م كن 
هذا واقع عهده ي وعهد صحابته والتابعين قريبي العهد بالوحي. 

أما بعد وفاته ية ورحيل الرعيل الأول من الصحابة ثم من التابعين» واعتناق 
شعوب غير عربية الإسلام أشكل على الناس فهم القرآن وصعب عليهم إدراك 
أوجه استعمالات ألفاظ العربية خاصة وأن الأمر الجلل المعجز في الإسلام هو 
كتاب الله والذي لا يدرك مراميه على أكمل وجه من كان غريبا عن العربية الي 
نزل ها متحديا ومعجزا فصاحة اللسان العربي في أوج عطائه وقمة إبداعه. 
ولمثل هذا العجز في الإدراك تغذت دواعي ظهور علم الكلام» وعن انقطاع الوحي 
بوفاته ك وضعف الحكمة بانقراض أصحابه وبوادر الخوض ف المسائل الكلامية 
قال ابن العربي: «فلما انقطع .موته يب عن ظواهر الأسماع مدد روح الوحي» 
وعفت عهود الوقائع بانقراض علماء الصحابة» رضي الله عنهم» وضعف استنباط 
المتشابه من المحكم بمخالطة النبط © والعجم المعى الواضح يملابسة العجم» وحصل 
التمريج في القلوب فزاغت وحجبت عن هواتف الغيب» وكثر الكلام فيما لا 


)1( ابن عربي: رد المتشابه الخ المحكم. ص. ص . 8 - 99. 

(2) كلمة مشتقة من نبط الماء: نبعه» ومنه الاستنباط أي الاستخراج» والنبط اسم قوم نزلوا 
بالبطائح بين العراقين سموا نبطا لأنهم أنبطوا الأرض وحفروا الأنهار العظام» ملكوا 
العراقين قبل الفرسء ودام ملكهم أكثر من ألف سنةء لغتهم السريانية» هم أصناف يتألفون 
من: السريانيين والكلدانيين والكسدانيين» ينسب إليهم اكتشاف. مبادئ صناعة الطب» وكان 
فيه" هرمس" الذي نقل الصنائع والعلوم إلى مصر ومنها إلى اليونان. ولمعرفة تفاصيل أكثر 
عن النبط يمكن الرجوع إلى: - الخطيب البغدادي (أبو بكر المتوفى سنة 463): تاريخ 
بغداد» دار الكتب العلمية بيروت» ج1 ص. 257 ابن الجوزي (أبو الفرج ت 57): 
المنتظم في تاريخ ملوك الأمم» تحقيق عبد القادر عطاء دار الكتب العلميةء بيروت. 1412/ 
2ء ج1» ص. 162./- ابن أبي أصيبعة: عيون الأنباء في طبقات الأطباءء تحقيق 
نزار رضاء دار مكتبة الحياةء بيروت» ص. 18./- الرازي (محمد بن أبي بكر ت 721): 
مختار الصحاح» تحقيق محمود خاطرء مكتبة لبنان ناشرون» 1995/1415» ص. 268. 
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يعئء فقل أبناء الحكمة) فهنالك ظهرت أزباكفت البدع» وأشكل معن المتشابه» 
فاتبعه من في قلبه زيغ» وكاد الأمر يلتبس لو لا ما أيد الله به هذه الأمة من العلماء 
الوارثين» والسلف الصالح. فنهضوا لمناظرة ازات البد ع.»10) وم ترق تلك 
المناظرات في بداياتها إلى أن توصف بعلمء فلقد كانت مقتصرة على حل الشبه 
وتخطة المبتدعة» وي الناس عن السؤال في الذات والصفات وسائر ما أصبح 
يعرف فيما بعد بالمسائل الكلامية. 

ولكن برحيل هؤلاء ا ازدادت البدع» حسب ابن العربي» وأصبح 
المبتدعة يشكلون حلقات دروس» وتظهر هم مصنفات تحمل أفكارهم المدعمة 
بحجج عقلية تبدو لهم صحيحة» وهنا إشارة واضحة إلى الفرق الكلامية الي 
قويت شوكتها وظهر ها النفوذ والتأثير» قد تكون المعتزلة وبعض الخوارج» 
ولمذا قام - حسب ابن العربي - ثلة من علماء أهل السنة والجماعة» للرد 
عليهم وبأسلوكم فكتبوا المصنفات الى تكشف. م. عايبهم وباستخدام 
حججهم. مع سداد وصحة قي النظرء وهنا إشارة إلى الأشاعرة بزعامة أبي 
الحسن الأشعريء ثم الذين جاءوا من بعده كالباقلاي 2 (توق 403ه/1013م) 
الحويئي والكسيرال: يقول اين العربي في هذا الصدد: «... وكان هذا في 
عصرهم مغنياء لو لا أن المبتدعة دونوا بدعهم ونصبوا عليها أشراك الشبه 
والأهواء المضلة» فوفق الله الراسخين من علماء السنة فدونوا في الرد عليهم 


(1) ابن عربي: رد المتشابه إلى المحكم» ص. ص. 99 - 100. 

(2) هو القاضي أبو بكر محمد بن الطيب بن الباقلاني» وجرت العادة على تسميته الباقلاني» 
بصري ثم بغدادي» تتلمذ على أصحاب ل الحسن الأشعريء محدث ورأس المتكلمين 
الأشاعرة» قيل مالكي المذهب في الفروع وقيل شافعي» له مصنفات عديدة أهمها: التبصرة 
ودقائق الحقائق والتمهيد في أصول الفقه» وكتاب التمهيدء الوارد أيضا بعنوان: التمهيد في 
الرد على الملحدة المعطلة والرافضة والخوارج والمعتزلة» وشرح الإبانة وغير ذلك من 
المجاميع الكبار والصغار ومن أحسنها كتابه في الرد على الباطنية الذي سماه كشف 
الأسرار وهتك الأستار. امتدحه الدارقطني»ء وذكره القاضي عياض بلقب" سيف السنة ولسان 
الأمة"» دافع عن السنة بمنهج الأشاعرة ودافع عن آراء الحنابلة العقدية حتى شهد له أحدهم 
على أنه 'ناصر السنة والدين والذاب عن الشريعة" كتب زهاء سبعين ألف ورقة. - 
الذهبي: سير أعلام النبلاء» ج17» ص. ص. 190» 191. وكذلك: - ابن كثير: البداية 
والنهاية» ج 11. ص. ص. 350: 351. 
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الكتب الكلامية» وأيدوها بالحجج العقلية والبراهين المنيرة من الكتاب والسنة» 
إلى أن أظهر الله اللو عن سحي 

ويهذا تدعم» في نظر ابن العربيء أسلوب الإقناع بجمال النص وبقدسيته 
بطر يقرت الغى عسدب: نا رد غلية الناسن. مق اسعدلالات تبن عل الخوش 
والمتحيل والمعقولء هذا أصبح لدى علماء الكلام قناعة بأن رد الئاس إلى عقيدة 
الفطرة السليمة بالحجج العقلية مع النقلية؛ هو .مثابة المعجزة الى كات تبهو لتا 
وتقنعهم مما ينزل من وحي دون جدل وسؤال وإلى الوحي وإلى الله ترد كل 
الأمور المبهمة» ومن هنا كان «البرهان عندهم قائم مقام تلك المعجزة» في حق من 
عرفه. فإن الراحع بالبرهان أصح إسلاما من الراحع بالسيف» فإن الخوف يمكن أن 
يحمله على النفاق» وصاحب البرهان ليس كذلك. فلهذا رضي الله عنهم وضعوا 

: : : : 2 کک 

علم الجوهر والعرض لا غير. ويكفي في المصر منه واحد.»“ وقي موضع آخر من 
الفتوحات يبين ابن العربي بأن علماء الكلام احتهدوا وخيرا قصدواء ولكن 
تر كهم للكلام أنفع» بالرغم من أنه اعتبر علم الكلام علما شريفا من حيث نصرته 
او «... وأن علم الكلام - مع شرفه - لا يحتاج إليه أكثر 
الناس» بل شخص واحد يكفى منه قي البلد» مثل الطبيب... ولو مات الإنسان 
وهو لا يعرف اصطلاح القالئلين بعلم النظر مثل: الجوهر والعرض والجحسم 
والجسمان والروح والروحان» لم يسأله الله تعالى عن ذلك وإنما يسأل الله الناس 
العربي التقليدية مع الفقهاء, إلا أنه أقر بأن امجتمع يحتاج إلى التعدد في علماء 
الشريعة بكدف تعليم الناس ما كلفهم يمم الشرع» ولا يحتاجون إلى علماء الكلام. 

فلا حاحة لنا إذن» إلى الكثرة من علماء الكلام في نظر ابن العربي لأن 
المسلم بفطرته يدرك المسائل العقدية وتغذي هذه الفطرة النصوص القرآنية» فيكفي 
القرآن مصدرا لعقيدة صافية لا تشوجا شائبة ولا تحتاج إلى نظر يدفع عنها الشبه» 
وهذا ما قصده ابن العربى بقوله: «فإذا كان الشخص مؤمنا بالقرآن أنه كلام 


)3( المصدر نفسه» جا ص . 161. 
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الله » قاطعا به فليأحذ عميدته منه» من غير تأويل ولا ميل.» 217 فعلم الكلام مقروت 
بالضرورة بالتأويل ومحاولة الوصول إلى ما أشكل فهمه عند إمعان النظر أو بفعل 
مبتد ع مشوش لعقيدة العامة. ولكن مثل هذه النظرة "الأشعرية" الملجمة للعوام عن 
الخوض قي علم الكلام وح الخاصة لا يحب أن يكونوا كثراء أو النظرة "السلفية" 
المحرمة الاشتغال بالكلية بعلم الكلام» قد تلائم الفرق أو المذاهب العقدية ذات 
الانتتشار الواسعء أما الفرق الي يشكلها أتباعها أقلية» كأصحاب المذهب 
"الإباضي” مثلاء فحرصهم على أن يتعلم كل فرد منهم عقيدة مذهبه ويحفظها عن 
ظهر قلب شديد إلى درحة الوحوب. 

من خلال ضبط ابن العربي لمفهوم علم الكلام ولمبررات وحوده؛ ومن قبله 
الفارابي والغزالي» نستخلص أن هذا العلم هو أيديولوجيا المسلمين بفرقهم, لأنه 
ومهما بدا من التعريف به أنه يدافع عن العقيدة أو عن الدين ككل, ومهما بدت 
موضوعاته ذات بعد تحريدي فلسفي» «إلا أن كل عام كلام يدافع عن العقيدة 
عذهبه؛ لأنه لكل عالم كلام مذهب ينتسب إليه» ولكل مذهب عالم كلام يُنظر له 
وحمي تصوراته» فالسنة والشيعة والإباضية لكل مذهبهم الكلامي. وكل منهم 
يزعم أنه من "الفرقة الناحية" وأن عقائده صحيحة متوافقة مع الفطرة ا 
فلا تخلو دولة قامت في الحضارة الإسلامية وتاريخها من مذهب عقدي تتوكأ عليه» 
حي أضحى علم الكلام أو علم أصول الدين .عثابة الفكرة المؤسسة للدولة. ونظام 
الحكم يتحدد بالمذهب العقدي لحكامه» كما أن أصحاب المذاهب من علماء 
الكلام لا يتوانون في البحث عن حاكم ينشر مذهبهم» ومن هنا كانت الدول تقوم 
عذهب محر كهاء هذا يأ الحاكم مسلحا .عذهب وخلفه ثلة من العلماء الذين 
يذودون عن هذا المذهب ويعملون على نشره. وأحيانا يبحث العلماء عن حاكم 
ينفذ لهم أفكارهم العقدية» أو يعملون على إعداده وتقديمه للقيام بذلك. 

بحمل القول أن علم الكلام عند ابن العربي مثل ما هو عند الغزالي» علم 
استحدثه علماء من أهل السنة للدفاع عن عقيدة الفطرة الصافية» عقيدة أهل 


)1( المصدر السابق» ج 1 ص. 7 . 
(2) ساعد خميسي: أبحاث في الفلسفة الإسلامية» جامعة منتوري قسنطينةء دار الهدى عين 
مليلة, الجزائرء 2002« ص. 9 
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السلف ضد المبتدعة المنحرفين قي ذواتم المشوشين على العامة صفاء عقيدهم» 
باعتماد النظر أوالحجج العقلية المؤيدة لظاهر النص وحقيقته الى نزل بماء 
وموضوعه الذي يدرسه في صدد نصرة العقيدة كل ما مسه التحدي أو البدعة» أو 
كل ما أثير في مسألة ا محكم والمتشابه في القرآن والحديث الشريف» ومن أهم 
المسائل الى تناوها المتكلمون بالبحث والنظر: التوحيدء الصفات» صفات الذات 
وصفات الأفعال والصفات الخبرية» علاقة الذات بالصفات» خحلق القرآن» العدل 
الإلحيء رؤية الله قدم العالم وحدوثه. علم الله بالزئيات» بعث الأجساد... الم. 
وتعتبر مسألة ا محكم والمتشابه من أهم مبررات ظهور علم الكلام لأنها المسألة أل 
ففتحت لممحال على التأويل أو أغلقته تماما وقي الحالتين تسببت في إثارة النقاش 
والجدال في المسائل المترتبة أو الى احتوقا الآيات المتشابمات» وهي مسائل لا يلجأ 
إليها علماء الكلام إلا عند الضرورة» وأما العامة فإلجامهم عنها أولى وأوجب على 
رأي الغزالي. 

ولا شك في أن ابن العربي ما يزعم من تلقيه لفصوص الحكم والفتوحات 
الربانية هو المؤهل لأن يكون من القلائل الذين تحتاج إليهم الملة في الذود عن صحة 
العقيدة بالحجة العقلية لمن لا يقنعه إلا النظرء أو في حدود ما يسمح به المحال المتاح 
للعقل في المعرفة. هذا ألف ابن العربي وخحاض قي أهم المسائل الكلامية الي توزع 
المسلمون بسببها في فرق تحاورت وتحادلت في بجالس دونت الكلام في المؤلفات 
الي تتبوأ مكانة هامة بين كل ما كتب في كل الفنون في التراث الإسلامي من 
حيث الكم» وال لا تخلو من أثر الفلسفة اليونانية والشرقية القديمة سواء من حيث 
الموضوع أو المنهج. 
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ثالثا - نماذج من الاراء الكلامية 


عند ابن العربي 


- التوحيد عقيدة الإسلام: 

لقد عرف علم الكلام بعلم التوحيد نظرا لأنه يدافع عن الإسلام الذي هو عقيدة 
التوحيد ضد كل أنواع الشرك أو الإلحاد» ضد التثليث المسيحي» ضد التجسيم 
اليهودي» ضد ثنائية الإله الزرادشي والمانوي» بل حي ضد المحسمة من المنتسبين إلى 
الإسلام» وضد الذين غالوا في التنزيه حوفا من الوقوع في التشبيه فسقطوا في 
التعطيل والإبطال. والتوحيد في مفهوم ابن العربي هو حصول العلم في نفس العارف 
بان الله واحد لا شريك له» مع الضرورة معرفة معاني: الوحدة» والواحد والوحدانية 
والأحدية: وال يجملها ابن العربي بقوله: «... والوحدة صفة الحق» والاسم منه 
الأحد والواحد» وأما الوحدانية فقيام الوحدة بالواحد» من حيث أا لا تعقل إلا 
بقيامها بالواحد... فهذا معن التوحيد كالتجريد والتفريد» وهو التعمل في حصول 
الانفراد الذي إذا نسب إلى الموصوف به سمي الموصوف به فردا... فالتوحيد نسبة فعل 
من الموحد يحصل قي نفس العام به أن الله واكنيج و النص وغيره يفهم أن 
معناي كثيرة تجتمع في كلمة التوحيد» وهو حصول العلم والاعتقاد بأن الله واحد لا 
شريك له» وفي تفصيل هذا التصور يجب على المرء أن يؤمن بأن الله واحد لا شريك 
له وبأن وحدانيته تعن أن لا صاحبة له ولا ولد ولا والدء وأما الأحدية فتعن التفرد 
وأن لاثان له لأنه لو اكتفينا بالقول واحد فقطء لنجم عنه القول بأن سيليه الثاني 
والثالث» بحكم الترتيب العددي» ولكن الله أحد فلا ثا له» ولا يمنع هذا من القول أن 
الثاني والثالث وكل الموجودات المعدودة المركبة العدد واحد جوهري فيهاء لأنها 
بحموعة آحادء بينما أحدية الله لا تعدد فيها وغير قابلة للعد» لأن العد يوحي بالكثرة 
والكثرة دليل تركيب وحدوث ومن ثم فناء. 


)1( ف . م دار صادر»› ج2 ص. 288. 
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وليبعد عن العقيدة الصحيحة كل الشبه لجأ ابن العربى كغيره من علماء 
الكلام إلى الخوض في مسألة التوحيد وما يتصل ها أو ما تفرع عنه من قضايا بدءا 
بإثبات وجود الله وإن كان لابن العربي موقفا حاصا من قضية تقدم الأدلة على 
الوحود الإلهي. إلا أنه يدرك صلة التوحيد بإثبات الوجحود» حيث قال: «واعلم أن 
الكلام في توحيد الله من كونه إلها فرع عن إثبات وحوده وهذا باب التوحيد» 
ومن باب التوحيد يتطرق ابن العربي كسائر علماء الكلام إلى جوهر علم 
الكلام» أو علم التوحيد وما احتلفت فيه الفرق الإسلامية وهي مسألة الصفات» 
ماهيتها وعلاقتها بالذات» وضمن الصفات مسألة الكلام وما يتبعها من قضايا 
كقضية خلق القرآن, ثم صفة الإرادة وما تعلق بها من قضايا كقضية الجبر والاختيار 
ومرتكب الكبيرة» إلى غير ذلك من المسائل الكلامية الي وإن بدت ,مظهر فلسفي جرد 
غير أنها وطيدة الصلة بعلم الكلام» بحيث لا تنفك عن الإلميات المطروحة من وجهة 
نظر كلامية بخلفية عقدية راسخة في ذهن صاحبها سلفا ويسعى جاهدا للبرهنة على 
صحتها باعتماد النظر وغيره من المناهج المتاحة. حلافا للمسائل الفلسفية ال قد تطرح 
لذاتها ويبحث ها الفيلسوف عن حل .منهج ملائم لتوحهه الفكري. 
1 - بداهة الوجود الإلهي» وتوحيده: 

يستغرب ابن العربي من الذي يتحدث عن أدلة وجود الله ويستغرب أكثر 
من الذي يجحد وجود الله هذا قبل أن يكلف ابن العربي جهده في البحث عن 
الأدلة يرد السؤال بسؤال» فيطلب من الذي يجحد الوجود الإلمي أن يثبت ذلك» 
وهنا يرى ابن العربي أن الذي ينكر وجود الإله هو الأعجز عن إثبات ذلك لأنه 
قي تناقض كبير بين التنعم في خيرات الله ونعمه» والشقاء بعدم الاستدلال بالنعمة 
على لمعي لهذا قال في الأبيات الشعرية الي استهل با الباب المعنون ب: "معرفة 
مقام التوحيد" وهو الباب: الثان والسبعون ومائة من الفتوحات المكية17): 

ال EE CSET E‏ الا ت يه 


هكذا التوحيد فاعتبروا واحدق واحدأحد 
)1( ف. م دار صادر› ج22 ص . 8 . 
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واستغراب ابن العربي من الذي يجحد وحود الإله أو يشرك به نابع من 
اعتقاده أن الإنسان بفطرته السليمة يعلم بالوجود الإلهي الواحد الذي لا شريك له 
فهو من حنس العلم الضروري الذي لا يحتاج إلى إقامة البرهان عليه إلا إذا 
شوشت فطرته السليمة بتهويد أو تنصير وبغير ذلك من العقائد» أو انتاب الشخص 
مرضا شكيا كما حدث للغزالي» وقد شك حي في الضروريات» غير أنه لما شفاه 
الله من مرضه بنور إلهي قذفه في قلبه» لا بنظم الأدلة وإقامة البراهين العقلية» استعاد 
a‏ 

لكن مثل هذا الكلام لا شك في أنه لا يروق للفلاسفة والمعتزلة الذين ذهبوا 
إلى أن معرفة الله من حيث وجوده وصفاته لا تكون إلا بالعقل وبإعمال النظر 
باستدلالات مختلفة تؤدي إلى تثبيت فكرة "الوحود" و"الصفات الإلحية" في الذهن) 
وق هذا الضده ذهب المععزلة إل أن أولعا اوت :اك على الإنننان ورا عقليا 
هو: «النظر المؤدي إلى معرفة الله تعالى» لأنه تعالى لا يعرف ضرورة:؛ ولا بالمشاهدة 
فيجب أن نعرفه بالتفكر والنظر»© وللبرهنة على أن معرفة الله مكتسبة ليست 
فطرية ويحب أن تكون بالنظر ذهب القاضي عبد الحبار المعتزلي (ت1025/415) 
إلى القول: «والذي يدل أن العلم بالله تعالى ليس بضروريء وإنما هو اكتسابي» 


(1) قال الغزالي في هذا الشأن: «... حتى شفى الله تعالى من ذلك المرضء وعادت النفس إلى 
الصحة والاعتدال ورجعت الضروريات العقلية مقبولة» موثوقا بها... ولم يكن ذلك بنظم 
دليل وترتيب كلام» بل بنور قذفه الله تعالى في الصدرء وذلك النور هو مفتاح أكثر 
المعارف» - المنقذ من الضلالء ص. 32. 

(2) عبد الجبار المعتزلي: شرح الأصول الخمسة» تقديم عبد الرحمن بوزيدة؛ موفم للنشرء 
الجزائر» 1990ء ج1.ء ص. 01. 

(3) هو أبو الحسن عبد الجبار بن خليل الرازيء الهمذاني» الأسد آباديء عمر قرابة الدهرء 
تتلمذ على يد جهابذة المعتزلة كأبي إسحاق إيراهيم بن عياش وأبي عبد الله الحسين بن 
علي حتى أضحى شيخ الاعتزال» وهو محدث فقيه على مذهب الشافعي» تولى منصب 
قاضي قضاة الدولة البويهية بتعيين الصاحب بن عباد بالري» من تصانيفه: كتاب دلائل 
النبوة» المغني وشرح الأصول الخمسة. 
- الشيباني (محمد بن عبد الواحد): الكامل في التاريخ» تحقيق أبو الفدا عبد الغني» دار 
الكتب العلميةء بيروت» ط2» 1995/1415» ج8» ص. 142. وكذلك: ابن العماد: شذرات 
الذهب» ج 2» ص. ص. 202 - 203. 
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قد ثبت أنه يقع بحسب نظرنا على طريقة واحدة ووتيرة مستمرة» فيجب أن يكون 
متولدا عن نظرناء وإذا كان كذلك فالنظر من فعلنا فيجب أن تكون المعرفة أيضا 
من فعلنا...»”!؟ كل هذا بمعين أن أنه لا فطرة ولا علم ضروري في معرفة الله بل 
يحب على الإنسان ما هو عاقل أن يعمل نظره لإدراك وجود الله وصفاته ومن ثم 
توحيده وعبادته كما أمر شرعاء وقي انسجام مع هو واحب عقلا. 

بينما العاقل» حسب ابن العربيء هو الذي يدرك من نفسه الإله إدراكا 
مباشرا دون مقدمات أو براهين» وحن الاحتلاف والصراع الكلامي في جال 
الإلميات مع الخصوم سواء من أصحاب العقائد الى رفعت تحدياتما في وجه عقيدة 
التوحيد أو من علماء الكلام» لم يكن في نظر الشيخ الأكبر في الوحود الإلحي بقدر 
ما كان في توحيده بوجه عام» وفي صفاته أو بعض صفاته سواء مع المشركين من 
الوثنية أو أصحاب التثنية أو أصحاب التثليث أو حي مع علماء الكلام من سائر 
الفرق الكلامية المتفرقة بسبب الموقف. من مسألة الصفات الملازمة لمبدأ التوحيد. 

ويرحع ابن العربي احتلاف الفرق الكلامية في التوحيد وما تعلق به 
من مسائلء إلى إعمالحهم الفكر تعمدا وابتداعاء أو من أجل الرد على 
المشركين والمبتدعة» وني كل الأحوال سبب إعمال العقل في نظر ابن العربي 
إلى تفرق المسلمين فرقا كلامية متعددة ومختلفة» لا تنم عن ضرورة توحد 
المسلمين في عقائدهم. والأدهى والأمر في نظر ابن العربي أنه وبحجة كل 
فرقة في الدفاع عن العقيدة الصحيحة في نظرها بإعمال الفكر والاستدلالات 
العقلية وقعت في المخلاف حي بين أعلام الفرقة الواحدة فتشكلت فرق 
داحل الفرق واحتلف في المعتزلة: "النظام"2(ت231ه/845م) عن 


)1( شرح الأصول الخمسة جا» ص. 11. 

(2) هو إبراهيم بن سيارء لقب بالنظام لأنه كان يشتغل بصناعة نظم الخرز أيام فقره أخذ 
الاعتزال عن خاله أبي الهذيل العلاف» إليه تنسب فرقة النظامية من فرق المعتزلةء والتي 
تقول بأن الله لا يقدر على أن يفعل بعباده في الدنيا ما لا صلاح لهم فيه» ولا يقدر أن يزيد 
أو ينقص في الثواب أو في العقاب في الآخرةء نشأ النظام بالبصرة وأقام ببغدادء انتقد 
الجبرية والمرجئة.» حيث قال بخلق العباد لأفعالهم» ليثبت العدل الإلهي؛ كان مغال في 
التنزيه كغيره من المعتزلة فاتهم بالتعطيل والإبطال. من تلامذته الجاحظ./- الجرجاني: 
كتاب التعريفات» ص. 311. وكذلك: - جور ج طرابيشي: معجم الفلاسفة» ص. 621. 
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"العلاف”21 رت 235هم/849)» كما احتلف في الأشاعرة: "الجويئ" عن 
"الأشعري"» وتاهت الحقيقة بين تعدد الآراء والأفكار. 

عن تعدد الفرق بسبب المنهج العقلي وبغض النظر عن صحة عقائدهاء يقول 
ابن العربي: «... إنك تعلم قطعا أن دليل الأشعري في إثبات المسألة الى ينفيها 
المعتزلي هو الحق وأنه شبهة عند المعتزلي. ودليل المعتزلي الذي ينفي به ما يثبته 
الأشعري شبهة عند الأشعري» ثم إنه ما من مذهب إلا وله أئمة يقومون به وهم 
فيه مختلفون, وإن اتصفوا جميعهم مثلا بالأشاعرة... وكذلك المعتزلة» وكذلك 
الفلاسفة في مقالاتهم في الله وفيما ينبغي أن يعتقد» ولا يزالون مختلفين مع كون كل 
طائفة يجمعها مقام واحد واسم واحد وهم مختلفون في أصول ذلك المذهب الذي 
جمعهم.» وكذا يكون الخوض ف المسائل الكلامية بإعمال النظر سلبي بجملته؛ 
لأنه يؤدي إلى الاحتلاف والشقاق بغض النظر عمن صحت عقيدته. 

والبديل عند ابن العربي هو ترك السؤال والالتزام بالنص وبدلالته الصحيحة 
الموافقة للعقل الذي يسلم بدوره بها دون عناد ومكابرة» لأن رؤيتنا هي القابلة 
للحطا والمناقشة» أو على الأقل ترك أقلية فقط من العلماء ترد على المشركين 
والمبتدعة. وفي مقابل ذلك على الغالبية» أو على الكل التسليم بالنص والبقاء على 
الفطرة السليمة. ودليل صحة العقيدة بإتباع النص في رأي ابن العربي هو اتفاق 
الأنبياء فيما جاءوا به» مقابل احتلاف علماء الكلام حول ما جاء في دين 
واحد» بل اختلفوا فيما بينهم في الفرقة الواحدة» وهنا يقول ابن العربي: 
«... رأينا المسمين رسلا وأنبياء» قديما وحديثاء منذ آدم إلى محمد ومن بينهما 
- عليهم الصلاة والسلام - ما رأينا أحدا منهم قط اختلفوا في أصول معتقدهم 
في جناب الله» بل كل واحد منهم يصدق بعضهم بعضاء ولا “معنا عن أحدهم 


(1) هو أبو الهذيل العلاف» محمد بن هذيل بن عبيد الله البصري شيخ المعتزلة توفي وله نحو 
مسن مائة سنة» إليه تنسب فرقة الهذيلية» إحدى فرق المعتزلة» قال بأن الصفات هي عين 
الذاتء. وقال بفناء أهل النارء أخذ الاعتزال عن عثمان بن خالد الطويل تلميذ واصل بن 
عطاء الغزال. اختلف في سنة وفاته بين 225ه و227ه و235ه./- الذهبي: سير 
أعلام النبلاءء ج10» ص. 543. وكذلك: - ابن العماد (عبد الحي العكري الدمشقي): 
شذرات الذهبء. ج1» ص. 85. 
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أنه طراأً عليه في معتقده وعلمه بربه شبهة قطء فانفصل عنها بدليل... ولا 
احتلف. منهم واحد عن ال 0 فاتفاق الأنبياء في نظر ابن العربي راحع 
إلى أحادية المصدر المعرفي وهو ما يتلقوه من الإله مباشرة أنوارا إلهية لا تشوجا 
شائبة. 

وبين الأنبياء والصوفية أولياء الله اشتراك في تلقيهم المعرفة كشفا في أنوار 
إههمية لهذا اعتقد ابن العربي أنه بعد انقطاع الوحي حل الكشف. محله» فهو 
الموصل إلى إزالة كل الشبه وتوكيد كل ما جاء قي النص حول العقيدة» ودليل 
ذلك اتفاق الصوفية كاتفاق الأنبياء في العقائد فلا تحد الخلافات بينهم كما هو 
الحال بالنسبة لعلماء الكلام والفلاسفة» يقول ابن العربي: «... وكذلك أهل 
الكشف المتقون من إتباع الرسل ما احتلفوا في الله أي في علمهم به» ولا نقل عن 
أحد منهم ما يخالف به الآخر من حيث كشفه وإخباره لا من حيث فكره. فإن 
ذلك يدخل مع أهل الأفكار؛ فهذا ما يدلك على أن علومهم كانت أنوارا لم 
تتمكن لشبهة أن تتعرض إليهم جملة واحدة. فقد علمت أن النور احتص بأهل 
النور وهم الأنبياء والرسل ومن سلك على ما شرعوه... ولزموا الأدب مع الل 
فهم على نور من ركم.»2) 

والذي يفهم من كل هذا إن ابن العربي يزعم أنه مؤهل للحديث عن 
التوحيد والصفات لالتزامه بالنص ولسلامة فكره المقيد بالنص ثم المدعم بالكشف 
فهو المتيقن من علمه بالله وبصفاته وبأمور أخر لا يصرح يماء وإذا أعمل النظر ففي 
حدود ما هو متاح له كوسيلة معرفية ها جحاها المعرقي الرحب المناسب لطاقتهاء في 
حدود ما هي ميسرة له» وقي حدود طاقة وقدرة الأدوات الى في حدمة قوة العقلء 
كالحس والخيال... وني الإهيات أعطى للعقل الحرية في النوض فيما يوحد من 
مناسبة فكرية بين العقل والألوهية» وهي ممكنة التحقق «شريطة أن يهدف العقل 
أو الفكر إلى معرفة الله من حيث صفاته وأسماؤه» وما يمتنع عن الاتصاف به - أي 
السلب - لأن العقل هنا كدال» هدفه إثبات حقائق إلهية (مدلول) لما تحجسيد في 
الواقعء فمظاهر القوة الإلهية والإبداع مثلاء موجودة ف الطبيعة» والبراهين 


)2( المصدر نفسه ج23 ص . 82. 
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الوحودية الى تنبت هذا موجودة أيضا. فكل مخلوقات الله تدل على قوته وعلى 
إبداعه» والعقل (الدال) تتاح له الإمكانات الوحودية للبرهنة على كل هذا »() 

بالرغم من القيمة الي أعطاها للعقل فلقد حرص ابن العربي على الت وكيد 
على أن إعمال النظر في العقائد هو مدعاة إلى الاحتلاف المسيء للدين» والمخالف 
للنص بشكل ماء لكن وبالرغم من الاختلافات الي فرعت الفرق الإسلامية بسبب 
الآراء الكلامية وبسب غوصهم في عالم من الأفكار المتشعبة» إلا أنهم احتمعوا - 
حسب ابن العربي - على أن الله موحود» ما يعن لديه بداهة الوجود الإهي 
الذي لا يحتاج إلى إقامة البرهان عليه» فهو من العلم العقلي الضروري» يقول ابن 
العربي متسائلا وبحيبا قي الان نفسه: «فإن قلت: فما هو الذي اتفقوا فيه؟ قلنا: 
اجتمعت الأدلة العقلية من كل طائفة» بل من ضرورات العقول أن لهم موجدا 
أوحدهم» يستندون إليه في وحودهم» وهو غي عنهم» ما اختلف في ذلك 
اثنان.» وني حديث ابن العربي عن العلم الضروري بوجود الإله وقع في حلط 
بين تبنيه لفكرة فلسفية أخالها تتجاوز العقل الضروري إلى برهنة نظرية اعتمدت 
بشكل واسع في الفكر الإسلامي» سواء لدى علماء الكلام أو ا 
الإسلام والذين أخذوها عن اليونان وهي البرهنة على وجود الإله ما عرف عندهم 
بنظرية "الواحب والممكن" وهي النظرية الى قال بها الفارابي ثم أحسن استعماها 
بعده "ابن سينا"» وترددت في كتب الكلام بصيغتها الحرفية أو معناها. 

لقد أذ الفارابي فكرة أرسطو في العلل» في تسلسلها الذي يجب أن يقف 
عند غاية وعند علة لا علة لهاء وحوطا إلى فكرة علة فاعلة مؤثرة» من خلال تقسيم 
الموجودات إلى نوعين لا ثالث شماء ما واحب الوجود» وهو الذي مى فرض غير 
موجود عرض منه محال» وممكن الوجود الذي يتصف يخاصية أنه إذا فرضناه غير 
موجود لم يعرض منه محال» وهو الذي يحتاج في وحوده إلى موحد وإذا وجد 
تحول إلى واحب وجود بغيره» وكل ممكن يحتاج إلى موحد ومن خلال مبداً 
أرسطو في العلة الكافية لابد من الوقوف عند علة لا علة لما هي واحب الوحود 
وغيرها من الموجودات هي ممكنة وجود» يقول الفارابي عن هذه العلة أو واحب 


)2( ف. م. دار صادر»› ج23 ص. 83. 
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الوحود: «الموجود الأول هو السبب لوجود سائر الموحودات كلهاء وهو بريء من 
جميع أنحاء النقص» وكل ما سواه فليس يخلو من أن يكون فيه شيء من أنحاء 
النقص... فوحوده - [واجب الوجود] - أفضل الوحود» وأقدم الوحود... وهو 
الموجود الذي لا كن أن يكون له سبب به» أو عن ا ا 
حلافا لممكن الوجود الذي يتصف .عضادات ما اتصف به الموجود الأول» إذ يعتريه 
النقص بشكل ماء وله الوجود بالقوة» ليس دائم الوحود» وفوق كل هذا يرتبط 
بالسبب في وحوده وفي عدمه بأي شكل من الأشكال» به أو عنه أو له. 

ويأت الشيخ الرئيس أبو علي بن سينا ليوضح نظرية الواحب والممكن 
أكثر ويعطيها الرواج الأكبر» حى أن استخدام الشيخ الأكبر هذه النظرية 
وعلى الاحتصار الشديد الذي طرحه ياء يفهم منه المع السينوي» والذي 
مادو أن ال مو جود أي مو جود لا يخلو من أن يكون له سبب في وحوده» أو لا 
سبب ف وحوده فإن كان له سبب كان ممكن وجودء وإن ۾ يكن له أي 
سبب في وحوده وكان قائما بذاته لا يحتاج في تقويمه إلى أي علة» مهما كان 
نوعهاء داحلية أو حارحية» علة ذاتية أو مفارقة» لا قبلية ولا بعدية ولا مساوقة 
له كما لا يمكن تخيل عدم وجوده فحني فرضية ذلك يعرض منها محال» فذاك 
هو واجب الوجودء وباحتماعه مع الممكن يتألف الوجود ككل» والذي يقول 
عنه ابن العربي وعن فكرة الواحب والممكن: «فهذا الوجود إما ممكن الوجحود 
ممكن الوحود فممكن الوجود لا يدحل في الوحود إلا بسبب يرحح وجوده 
على عدمه فإن كان سببه أيضا ممكن الوحود فهكذا تتعلق الممكنات بعضها 
ببعض فلا يكون موحودا البتة لأن هذا الوحود الذي فرضناه لا يدحل في 
الوأحود مالم يسبقه وجود ما لا يتناهى وهو محال» فإذا الممكنات تنتهي 
بواجب الوجود.»©) 
)1( الفاراابي (أبو نصر): المدينة الفاضلة ومختارات من كتاب الملةء تقديم عبد الرحمن 

بوزيدة» موقم للنشر› الجزائرء 7,, ص . |21 22. 
)2( أبن سيئا: الرسالة العرشية في توحيده تعالى وصفاته» مطبعة دائرة المعارف العتمانيةء 

حيدر آباد الدكن» 1353ه/1934م» ص. ص. 2 - 3. 
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إذن» الوحود في رأي ابن سينا كما في رأي الفارابي ومن قبلهما أرسطوء 
يتكون من واحب وجود ومن ممكن وجودء فإن أقررنا بوحود واحب الوجود 
الذي وحوده لا عن سبب» فالمشكلة منتهية ولا حاجة لنا إلى إثبات وجوده» وهو 
من العلم الضروري المدرك بشكل مباشر. ولكن إذا تعمدنا الغوص أكثر في فكرة 
ثنائية الواحب والممكن للتدليل على وجود العلة الأول» أو واحب الوحود» يكون 
نظرنا متفحصا في الممكن الذي يخرج إلى الوجود بعد ترجيح احتمال الوجود على 
احتمال العدم أو البقاء في فكرة الإمكان, وإذا حرج الممكن إلى الوجود أصبح 
واحب وحود لكن بغيرة» أي بعلة» وعلته تحتاج إلى علة وهكذا دواليك إلى 
ضرورة التوقف عقلا عند علة لا علة لهاء هي واحب الوجحود» وهو الله علة كل 
موجود ممكن بذاته واجب بغيره. 

لقد عرفت هذه النظرية الأرسطية» وال طورها كل من الفارابي وابن 
سينا رواحا كبيرا في الفكر الإسلامي عموماء الحهادف في منحاه العام إلى خدمة 
الحقيقة الدينية» أو المفعم في كل جالاته بالإلميات» إذ لا يكاد يخلو أي كتاب في 
التراث الإسلامي من هذا الجانب» وقي كثير من الأحيان لا يستهل المؤلف كتابه 
إلا بالبرهنة على وحود الإله أو على الأقل على وحدانيته» وفي أضعف الأحوال 
على الإقرار ممجمل عقيدته. ومن البديهي أن يكون الاستخدام الأكبر هذه 
النظرية لدى علماء الكلام بحكم أنهم من نذروا فكرهم للدفاع عن عقيدة 
التوحيد» ومن هؤلاء الأشاعرة الذين كان هم الأثر الكبير على فكر ابن 
العربيء فالباقلاني يستخدم هذه النظرية بثنائيتين قريبتين من معن الواجحب 
ولك و ادال كلامي فيه إضافة وإبداع عن الاستدلال الأرسطي» حیث 
انطلق من تقسيم كل المعلومات إلى قسمين لا ثالث هما هما الموجود والمعدوي 
ثم قسم الموحودات إلى قسمين: موجود قديم وموحود محدثء القدتم هو واحب 
الوجود عند الفلاسفة» والمحدث هو الممكنء والباقلان استبدل الواجب والممكن 
بالقديم والمحدث» لأنه خلافا للفلاسفة يصرح علماء الكلام بحدوث العام لا 
بقدمه» ومقولة الممكن والواحب تؤول بشكل ما إلى القول بقدم العالم» يقول 
الباقلان: «جميع المعلومات على ضربين: معدوم وموحود... والموحودات كلها 
على ضربين: قديم لم يزل» ومحدّث لوجوده أوّل. فالقدم هو المتقدم في الوجود 
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على غيره... وقد يكون متقدما إلى غير غاية» وهو القديم جل ذكره» وصفاته 
وا :وا كت هو ارود عن اعد 

أما ابن العربي فيستخدم نظرية الواحب والممكن بشكل مقتضب جداء 
يوحي بلمعين السينوي للنظرية في فكرة الترحيح» ولا يبتعد بالضرورة عن المععى 
الذي وضعه الفارابي» كما لا ينأى قي الآن نفسه عن الاستخدام الكلامي هه 
خاصة بانتمائها الأشعري» فيقول مختصرا كل النظرية الي يستدل ها على وجود 
الله» ومستخدما في الآن نفسه اصطلاح الفلاسفة في تسمية الله بواحب الوجود: 
«واعلم أن الكلام في توحيد الله من كونه إلا فرع عن إثبات وجوده... وأما 
إثبات وجوده فمدرك بضرورة العقل لوجود ترجيح الممكن بأحد الحكمين...©2) 
ويبدو أن هذا الاستخدام المقتضب ينم عن عدم ثقة كبيرة في البرهان نفسه» وهو 
رما ما قد يفسر ولو جزئيا غموضا و"خلطا" ظهرا عند استعمال ابن العربي لهذا 
البرهان النظري الفلسفي. 

ولو أن ابن العربي في موضع آخر غير الفتوحات المكية يفصل بعض الشيء 
في نظرية الواحب والممكن ويبين أن الممكن في ذاته يستحيل أن يرجح أحد 
الحكمين في الخروج من العدم إلى الوجود أو من الوجود إلى العدم بذاته» ولا يمكن 
أن يكون .رجح ممكن مثله» لأن الممكن يبقى في حاجة إلى مرجح هو الآخرء ولا 
شك في أن هذا المرحح هو«واحب الوجود لنفسه وهو الله سبحانه» ولا يصح أن 
يكون هذا الممكن واحب الوجود بالله تعالى فيكون معه أزلاء والممكن يستحيل 
وحوده أزلا» فالممكن إذا يبقى ممكنا ويبقى ف حاجة إلى من يرجح إمكان 
وجحوده على عدمه» لأنه لا يمكن أن يرجح نفسه» وإذا افترضنا أنه رحح نفسه» 
فلابد وأن يكون إما رجح نفسه وهو موحود» وهنا يطرح التساؤل عن كيف 
رحح الممكن ممكنا وأيهما المرجّح والمرّححء وإذا قلنا أنه معدوما ورحح الممكن إلى 


)1( الباقلاني (أبو بكر): كتاب التمهيد» تحقيق الأب رتشارد يوسف. م. كارتي اليسو عي» المكتبة 
الشرقية بیروت»› 1957. ص. ص. 15ء 17. 

)2( ف. م. دار صادر› ج2 ص. 289. 

)3 ابن عربي: الدرة البيضاء تقديم وتحفيق محمد زينهم» مكتبة مدبولي القاهرة. 1413 
3 ص. 14. 
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الوجود فهذا محال يستحيل تصوره» إذ كيف يخرج المعدوم ممكنا إلى الوجود؟ أليس 
حري به أن يخرج ذاته؟! إنه فقير إلى من يخرجه من العدم إلى الإمكان قبل أن 
يكون إلى الوحود. ففي كل الأحوال لا بد أن يكون المرحح واحب وجود لا 
كن وتعردة ا جال جررى هذا عو الله 

إن الغموض أو الخلط الذي أحسب أن ابن العربي قد وقع فيهما هما من 
جهتين: من حيت أنه عد هذا البرهان من العلم ل وهو غير صحيح» 
لأن العلم الضروري هو الذي لا يحتاج صاحبه إلى إقامة البرهان والدليل عليه» فإذا 
ارتبط ببرهان أو بأي استدلال حرج من طور العلم الضروري إلى النظري 
أوالفكري» المعتمد على أدوات الإدراك الحسي أو سائر قوى الإدراك أو أي معرفة 
مسبقة تشكل خبرة ما يستند عليهاء ويلزم عنها القول بأنها معرفة غير مباشرة» 
خلافا للعلم الضروري» الذي هو معرفة مباشرة» من جنس ما هو حدسي وبديهي 
والمسلم به دون نظم دليل. 

وأما الجهة الثانية ال تدعو إلى القول بأن ابن العربي وقع في الخلط لما 
اعتمد نظرية "الواحب والممكن" أو "ترحيح الممكن" كما ماه» هو حكمه في غير 
هذا الموضع من الفتوحات المكية على فكرة "الممكن" في تعلقها بالموجودات» 
عندما فسح فيها للعقل جالا للخوض فيهاء بأنها فكرة لا ترقى إلى البرهان العقلي 
السديد» وحاول أن يبرهن عقليا بأن الممكن يبقى من الناحية العقلية في الإمكان 
يتوسط الوحود والعدم لا شيء يوحب وجوده ولا شيء يوجحب عدمه» فلو رجح 
خروجه إلى الوجود كان موجودا لا مکن وجود» وإذا رجح عدمه كان معدوما لا 
ممحكن عدم» معن أنه هنا وجه نقدا فلسفيا لفكرة الممكن» وأمر بتجنبهاء والالتزام 
ما صرح به الشرع للخروج من متاهة الإمكان» فقال: «... والممكن لا يقوم دليل 
عقلي على وجوب وحجوده» ولا وجوب عدمه» إذ لو كان كذلك لاستحالت 


(1) وإن كان هناك من الباحثين من شرح نظرية الواجب والممكن عند الفارابي على أنها من 
العلم الضروريء أو أن «الوجوب والإمكان معان مركوزة في الذهن يدركها العقل دون 
وساطة معان أخرى» 
- محمد علي أبو ريان: تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام» دار النهضة العربيةء بيروت» ط2 
6, ص. 254. 
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حقيقة إمكانه. فما لنا إلا ما نص عليه الشر ع.» بينما في إثباته للوجود الإلهي 
استند على فكرة التر حيح» ولو أن قد يقصد ترجحيح وجود واحجب الوجحود كفكرة 
بديهية مقابل الممكن؛ لأن "فاقد الشىء لا يعطيه" 


و نفى الشريك عن الله: 

او ر ا 
اللامرية في ضرورة الوقوف عند ظاهر النصوص في جال العقائد» خاصة بالنسبة 
الند والشريكء إلى أن يواحه التحديات العقدية في هذا الخال بأن يطلب من الخصم أن 
ينبت صحة ما يعتقده من ثنائية أو تثليث أو أي شكل من أشكال القول المفضي إلى 
الشرك فعقيدة الإسلام» عقيدة التوحيد صافية صحيحة موحدة بالنص الصريح» 
لايحتاج معه صاحب هذه العقيدة إلى نظم دليل بالنظر ليثبت صحة ما يعتقده. 

ومن هنا حرح ابن العربي في أي دليل حارج الدليل النصيء لان القران 
مغن عن النظر في هذا انحال فلا أحد أعرف بالله من الله هذا قال بان العربى 
بأن علماء السنة الأوائل الذين اضطروا إلى الخوض في علم الكلام ما استغنوا عن 
الدلالة النصية بل اقتصروا عليهاء وقدموها على كل دليل» وكل دليل سواها لا 
يخر ج عن مضموفاء فهو في خدمة الدليل النصي وخحدمة الحقيقة الدينية بوجه عام» 
وعن الاكتفاء بالدليل النصى وعده دليلا مقنعا لايرقى إليه أي دليل» استشهد ابن 
eT‏ إسحاق الإسفراييي ا اسن E‏ 


)1( فا. م. دار صادر› ج3 ص. 82. 
الأشعرية. عرف بشيخ خراسان» وبصاحب العلوم الشرعية والعقلية واللغوية» أقام بالعراق ثم 
أسفران؛ ثم ذعي إلى نيسابور حيث بنيت له مدرسةء لزم التدريس بها إلى أن توفي بتاريخ 418ه/ 
7مم عن عمر ناهز الثمانين عاماء وله المصنفات الكثيرة منها: الجامع في أصول الدين خمس 
مجلدات وتعليقة في أصول الفقه... وعلى يده تفقه القاضي أبو الطيب الطبري والقيشري والبيهقي. 
- الشيرازي (أبو إسحاق)» طبقات الفقهاءء تحقيق خليل الميس» دار القلم» بيروت» لبنان» 
ص . 5 وكذلك: ابن عماد. شذرات الذهب. ج2 ص . 09 . 
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الدلالة» وسعوا في تقريرها وأبانوا عن استقامتهاء أدبا مع الله تعالى وعلما موضع 
الدلالة منها.»”1) والدليل الذي يقصده ابن العربي هنا على نفي الشريك عن الله 
هوما يسميه علماء الكلام بدليل ابام والتغالب ال تعالى : لو 
کان فيهمًا آلهّة إ1 الله لف ا فان الله 2 ' اعرش عَم يصفون24. 

وا ا اللي ا ا الذين د کرم ايك العريحني كما 
اعتمده غيرهم فالباقلاني مثلا في كتابه التمهيد والذي هو كتاب في التوحيد يرد 
فيه على عقائد التثنية والتثليث» على البراهمة وا بحوس والنصارى ثم على الفرق 
الإسلامية الى يخافها وحهة النظر في المسائل العقيدية» كالمعتزلة» يستدل وبشكل 
واضح .معن هذه الآية» حيث يقول في "باب الكلام في أن صانع العام واحد": 
«وليس يجوز أن يكون صانع العالم اثنين ولا أكثر من ذلك. والدليل على ذلك أن 
الاثنين يصح أن يختلفاء ويريد أحدهما ضد مراد الآحر. فلو احتلفا... لوحب أن 
يلحقهما العجز أو واحدا... والعجز من سمات الحدث» والقدم لا يجوز أن يكون 
عاحزا.» والاستدلال النصي نفسه اعتمده الغزالي في البرهنة على أن الله لا 
شريك حيث جاء في الأصل العاشر من الركن الأول من أركان الإيمان الى حددها 
ني الإحياء بقوله: «العلم بأن الله عز وجل واحد لا شريك له... برهانه قوله تعالى 
- لو كان فيهمًا آلهّة إا اللَهُلَفَسّدَنَا - وبيانه أنه لو كان اثنين وأراد احدهما أمرا 
فالثاني إن كان مضطرا إلى مساعدته» كان هذا الثاني مقهورا عاحزا ولم يكن إلا 
قادراء وإن كان قادرا على مخالفته ومدافعته» كان الثاني قويا قاهرا والأول ضعيفا 
قاصراء و لم يكن إها قادرا.» فلا إله إلا واحد أحد فرد لا شريك له. 

وابن العربي إذ يذكر هؤلاء الأعلام من الأشاعرة على أهم في إثباهم 
للتوحيد الإلهي ونفي الشريك عنه تعالى اعتمدوا على النص واكتفوا بذلك فإنه 
ليقدح فيمن ترك النص والمتمثل في الاية المذكورة آنفا وراح يبحث عن البراهين 


1 
2 


) 
) 
3) 
) 


ف. م. دار صادرء ج2 ص. 289. 

سورة الأنبياء» الآية 22. 

الباقلاني» التمهيد» ص. 25. 

الغزالي (أبو حامد). إحياء علوم الدين» تقديم بدوي طبانةء دار البيان العربيء القاهرة» ج 
1> ص. ص. 107 - 108. 
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العقلية الى تقنع بنفي الشريك عنه سبحانه وتعالى» سواء من الأشاعرة المتأخرين أو 
من سائر الفرق الكلامية» فينعتهم بالجهل وبسوء الأدب. بالجهل لأنهم لم يدركوا 
حجية النص ونعتهم بسوء الأدب لأنهم أحسنوا الظن بعقولهم أكثر من حسن 
ظنهم بالنص» في الوقت الذي كان عليهم العلم بأن الله أعطى دليله النصي هذا 
وهو أدرى بحقيقة ذاته وأعلم بتوحيده» ولو رأى بأنه غير كاف لاء بغيره أو بما 
هو أدل منه» يقول ابن العربي عن هؤلاء وعن جهلهم وسوء أديهمء بعد أن 
يذكر قوله تعالى السالف الذكر: «... ولو كان غير هذا من الأدلة أدل منه عليه 
لعدل إليه وجاء به» وما عرفنا بهذا ولا بالطريق إليه قي الدلالة عليه. وقد تكلف 
قوم الدلالة عليه بطريق آخر وقدحوا في هذه الدلالة» فجمعوا بين الجهل وسوء 
الأدب. فأما جهلهم فكوكم ما عرفوا مواضع الدلالة على توحيده في هذه الآية 
حت قدحوا فيه» وأما سوء الأدب [فلأنهم]... جعلوا نظرهم في توحيده أتم في 
الدلالة مما دل به الحق على اد ومن هنا يبجحب» حسب ابن العربي 
الوقوف عند قوله تعالى: فإو كان فيهمًا آلهّة إل الله لَسَدنًا...4 والاكتفاء بذلك 
للتدليل غل أنه تعال واحد فر دل شريك له 

وإذا كان التعليل هنا هو قدسية النص وحجيته وكونه صادر من صاحب 
الشأن» وهو أعرف بذاته من كل ما سواه. لأنه هو الواحد للكلء فالحكمة في 
ذلك تكمن ني محتوى هذه الآية وهي تعليل كاف بذاته لأن يقنع أي متلق إلا من 
أبى» ومن لم يقنعه مثل هذا النص حسب ابن العربي لا حدوى من صرف العناية 
له. وعليه يرى ابن العربي أن نظره في التوحيد يكون عبر طريقين: 

يتمثل الطريق الأول في توحيد الله في نظر ابن العربي في أن يُحَاورَ من 
يدعي وجود إله ثان أو ثالث يشارك الله في ألوهيته فيطلب منه نظم الدليل على 
ذلك وإقناعنا به» أما نحن - على لسان ابن العربي - فالمفروض أن فطرتنا 
السليمة يضاف إليه القرآن الكريم تمعلنا في حل وقي غي عن كل دليلء لهذا قال 
ابن العربي: «ولنا في توحيده طريقان» الطريق الواحدة أن يقال للمشرك قد 
احتمعنا في العلم بأن ثم مخصصاء وقد ثبت عينه» وأقل ما يكون واحداء فمن زاد 


)1( ف. م دار صادر› ج22 ص. 9 
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على ذلك فليدل عليه. فعليك بالدليل على ثبوت الزائد الذي جعلته شريكا. فليكن 
الحصم هو الذي يتكلف إثبات ذلك.»17) وهذا يراهن ابن العربي في الطريق 
الأول على يقينية الموحد بتوحيد الله عن طريق العلم الضروري وعا نص عليه 
القرآن الكريم» وبعجز المشرك على إثبات الشريك ويبدو أن هذا الأسلوب في رفع 
التحدي العقدي المشرك بتحد يقابله أسلوبا حديدا يجعل ميدان المشرك هو حلبة 
الصراع والخلاف والحجاج لا حلبة المؤمن» فساحة الإيمان طاهرة وساحة الخصم 
هي المدنسة وهي المحتاحة إما: إلى تطهير بأن يرجع المشرك إلى الفطرة السليمة» 
أوعلى الأقل إلى الكشف عن ضلال وسوء معتقده. 

بينما يتمثل الطريق الثاني في الاستدلال بالآية المذكورة آنفاء وجعلها قاعدة 
لدليل كلامي يمكن تسميته ببرهان الصلاح والفساد» بدلا من الاسم المشهور به 
وهو برهان التغالب والتمانع. فلقد أقام ابن العربي انطلاقا من قوله تعالى: لو 
کان فيهمًا آلهة 0 الله ا برهانين: البرهان الأول: استدل فيه بصلاح 
العالم وعدم فساده لأنه مسير من إله واحدء لا ينافسه قي ذلك أحدء ولو افترضنا 
وحود إلمين لاحتلفا ق الإرادة ولنفذ أحدهما إرادته فيدل ذلك على غلبة الواحد 
وعجز الآحر ولا شك ف أن الألوهية للقادر لا للعاحزء وللتدليل على عدم أهلية 
العاحز أو الناقص أو المغلوب لأن يكون إلهاء اعتمد على النص أيضاء وبالضبط 
على منهج السبر والتقسيم الذي أقامه إبراهيم الخليل في البحث عن الإله الذي لا 
يعتريه نقص ولا يصيبه الأفول) ثم يبن عليه ابن العربي أيضا وانطلاقا من 
قاعدة كلامية مشهورة استدلالا آخر ليثيت به حدوث كل من يعتريه أو يلازمه 
نقصء والقاعدة هى: كل ما لازم الحوادث فهو حادث» أو كل ما لا ينفك عن 
الوه يك كين اي 


(1) المصدر السابق. 

(2) سورة الأنبياء» الآية 22. 

)3( وهو دليل نصيء حيث جاء في العران ر كولة تعلى : لما جن علیہ الليل رأى كوكبًا 
قال هذا ري فلم أقل قال ا أحب الآفلين (76) فلَمَِرَأَى لسر بازغا َال هذا ربي قَلما 
أفل قال ئن لَمْ يَهدني ربي لأكونن من اقم الضتالين (77) فلَمًا رأى الشمس بَازغة قال 
هذا ربي هذا أكبْر فلمًا أفلت قال يَاقوم إني بريءَ مما تشركون (4»)78 - سورة الأعراف» 
الآيات. 76 - 78. 
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وهذا البرهان نفسه يحيله ابن العربي إلى معن الآية القرآنية المعتمدة كبرهان 
رباني على توحيد الله لما في العام من صلاح» ومن يبحث عن براهين التوحيد بعيدا 
عن هذه الآية فهو يكلف نفسه عناء بحث لا طائل من ورائه. وهنا قال ابن 
الغوفتحى: «... وهكذا استدل الخليل» عليه السلا في الأفول فأعطاه النظر أن 
الأفول يناقض حفظ العا م» فالإله لا يتصف بالأفول» أو الأفول حادث لطروه على 
الآفل بعد أن لم يكن آفلاء والإله لا يكون محلا للحوادث لبراهين أخر قريبة 
المأفحةع هذه لوار قن قلت الأفول فلن الك متها بال و هده نها طريقة 
قوله تعالى: فلو كان فيهمًا آلهة إلا الله لَمَسَّدنًا... وكل دليل لا يرحع إلى هذا 
الع لكو ۰٠‏ 

وأما البرهان الثاني الذي أورده ابن العربي انطلاقا من الآية نفسهاء فهو 
عسبارة عن بناء منطقي لقوله تعالى السالف الذكر» حيث ركب قياسا منطقي(© 
على النحو الآني: 
لو كان فيهما آلهة إلا الله لفسدتا ده مقدمة كبرى 


السماوات والأرض (كلى ما سوى الله) ما فسدتا له مقدمة صغرى 
لا إله إلا اللهء أو لا إله مع اله سه النتيجة 


تحمل القول: إن موقف ابن العربي من علم الكلام وعلمائه فيه مراتب: 
مركنة نة أشعرية تحذو حذو الغزالي في دعوته على إلحام العوام عن علم الكلام 
ومسرتبة تبيح الخوض في علم الكلام .مما يسمح بالدفاع عن العقيدة ضد المبتدعة 
المنحرفين عن مذهب أهل السنة والجماعة» وبأدق عبارة تدافع عن العقيدة 
الصحيحة الي فطر الله الناس عليهاء ولا يكون الدفاع إلا ردا على من هاحم 
العقيدة الصحيحة وابتد ع فيهاء فإن القلة القليلة من وهبهم الله القدرة على الحجاج 
وعلى الإقناع لهم فقط مشروعية الخوض في علم الكلام ومختلف مسائله. 


(1) الأنوار هي ما ذكر في الآيات الكريمات مما رآه إبراهيم الخليل وهي: كوكب أول رآه لما 
جن الليل» ثم القمر فالشمسء» ليكون في الأخير الإله هو نور آخر لا يصيبه الأفول. 

(2) ف» م. دار صادر» ج2» ص. 289. 

(3) المصدر نفسه» ج2» ص. 289. 
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وأما المرتبة الثالثة فهي البديل الذي يقدمه ابن العربي في تنقية العقيدة 
من كل الشوائب» بل وني تحصيلها من دون حوض في الآراء الكلامية منهج 
علماء الكلام» وهي عقيدة تعجز عقول علماء النظر على إدراك كنهها لتعودهم 
على استعمال أداة تخضع لقوانين وقواعد معينة» في حين العقيدة الصحيحة 
امحصل عليها كشفاء حسب ابن العربي تتجاوز مبدأ الهوية وقانون الثالث 
المرفوع ومبدأً عدم التنافض وسائر قوانين العقل وضوابطه لأنها مثلا تجمع بين 
التنزيه الذي يبعد المؤمن عن التجسيمء وبين التشبيه الذي ينسجم مع ظاهر 
النص ويجنب المؤمن الوقوع ف التعطيل أو التبطيل الذي يقع فيه أعل النظر مثل 
المعتزلة و الفلاسفة. 

ومن هسنا جاز لنا القول ومن خلال ما رأيناه من آراء كلامية تميز يما ابن 
العربسسسي ومدرسته الصوفية الحديث عن علم كلام صوق أكبري. امتزحت فيه 
ثلائسية النظسر والنص والكشف. كما امتزحت فيه آراء معتزليةء أشعرية» ظاهرية 
وشسيعية بسآراء فلسفية شكلت هذا الت ركيب من الآراء الكلامية في كاية اللطاف 
جزءا هاما من الفكر الصوئي الفلسفي الأكبري ذي الطابع الرمزي القابل للتأويل 
أشسكالا وألسوانا مفتوحة على باب المطلق ومتدرجة تي عراتب اليقين» كما هي 
مفستوحة علسى أبواب الغموض والطلاسم والفكر الذي يؤول بصاحبه إلى الكفر 
والزندقة والشعوذة والخروج عن الملة. 
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رابعا - علم الكلام الصوفي 
(النظرية الأكبرية في الأسماء والصفات الإلهية) 


يدخل علماء الكلام مبحث الصفات الإلهية ضمن مبحث التوحيد» معتبرين 
إياها حوهره» فيحددوفا عددا ويبينون العلاقة بينها وبين الذات الإلهية» وفي عددها 
وعلاقتها بالذات احتلف المتكلمون بحسب المنهج المتبع في دراستها. وعلى ضوء 
مواقفهم من مسألة الصفات وعلاقتها بالذات ينزهون أو يشبهون» أو يجمعون 
بين التنزيه والتشبيه. 

وانطلاقا من تعداد الصفات ومن معانيها ومن علاقتها بالذات تتحدد ملامح 
الفرق الكلامية ويستقل بعضها عن بعضء حى أن الباحث في علم الكلام إذا علم 
مثلا موقف متكلم ما من "مسألة الكلام". أو "الإرادة"» أو "الرؤية" قد يسهل عليه 
تصنيفه في الفرقة» أو على الأقل في التيار الذي ينتمي إليه صاحب هذا الموقف أو 
ذاك. وهذا التصنيف ليس من باب التحمين» بل من باب النسق المنهجي 
للمتكلمين على وحه العموم» فعلى سبيل المثال لا عكن لمتكلم يقول بتأويل 
الصفات الخبرية أن يقول برؤية الله. ولا يمكن لمن ينفي صفة الإرادة أن يقول 
بالخلق المستمر أو بإمكان فصل المعلول عن علته. فما هو موقف ابن العربي من 
مسألة الأسماء والصفات؟ ماهو عددها؟ وما علاقتها بالذات؟ وما مدى انسجام 
موقفه مع المنحى العام لموقف الأشاعرة» باعتباره مؤيدا لعلم الكلام على مذهبهمء 
ومنهجهم ومنهج الصوفية؟ ومن ثم نتساءل: هل يمكن الحديث عن علم كلام 
أكبري صويي؟ 
1 - اسم الجلالة "الله": 

لا احتلاف بين المسلمين في أن الاسم الأعظم لله أو اسم الجلالة هو الله ومن 


رمزية أكبرية حول هذا الاسم من حيث تركيبه اللغوي: اللفظي والمرقون» وطرح 
مسألة إمكانية معرفته من عدمهاء ثم علاقة هذا الاسم بباقي الأسماء الإلهية الحسئى 
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وصفاته» فمن خلال موقف ابن العربي من كل هذا يتبين لنا أن الرجل خاض 
في المسألة من جانبين: حانب نظري عقلي ساير به علماء الكلام في طروحاقم 
حول مسألة الأسماء والصفات وحانب صوق كشفي تفرد به لما فيه من غور رمزي 
سحيق» وهو الأمر الذي يدفعنا إلى القول بأن لابن العربي كلام في التوحيد على 
النهج الصو امحدود في محال نشره وتلقينه» ولو أن تدوينه في الكتب يتيح لنا 
إمكانية تسمية مثل هذه الأفكار العقدية الى يتحدث عنها ابن العربي بعلم 
الكلام الكشفي أوالصوي. 

يعتقد ابن العربي أن الله علمنا أسماء تنقسم إلى: «أسماء تحرى جحرى 
الأعلام كاسمه الله وأسماء تحري مجرى النعوت...»217 فاسم الحلالة "الله" متميز 
عن كل الأسماء والأوصاف والنعوت» ويجب أن يوضع» مجازاء في كفة وكل 
الأسماء المعلومة لدينا والغير معلومة في كفة أحرى» وفي حديثه عن الاسم 
الأعظم:وسائر الأساع الأهية انطلق اتن العريتى. من قولة تعالى #4[ و للها الأسَمَاء 
الْحُسْتَى فَادْعُوهُ وكاب لأسي سا فين النريزن E‏ اسماء 
اكد عوط رو قفي لكشن اح كين الاعف و مني د لحن لا 
ولو كانت محدودة معدودة لكان الله كذلك. لهذا تتقسم الأسماء حسب ابن 
العربي إلى ما علمنا إياها الله وما لم يعلمنا إياها وتركها في علم الغيب» فأما 
الي علمنا إياها ففيها ما بإمكان كل الناس إدراكها وفيها ملا يدركه إلا 
الخاصة» وهم في أغلب الأحوال أهل الكشف» ولأهل الكشف أيضا إمكانية 
إدراك الأسماء الى لم يعلمنا إياها الله وذلك من خلال التجليات”*» ومن خلال 
معرفة هذه الأسماء الغيبية من خلال التجليات نزداد تعمقا وإثباتا لوحود ما 
اصطلحنا عليه بعلم الكلام الصوي. 


(1) ابن العربي: كتاب كشف المعنى عن سر أسماء الله الحسنى» تحقيق النص العربيء مع 
دراسة وترجمة إلى اللغة الأسبائية بابلو بينيتوء 8602160 285010. 
Ibn Al-“Arabi: El secreto de los nombres de Dios, Introduccion, edition,‏ - 
Traduccion y noyas de Pablo Beneito, Inprenta Regional de Murcia, Espafia,‏ 
pp. 9-11.‏ ,1996 


(2) سورة الأعراف» الآية 180. 
(3) ابن العربي: كتاب كشف المعنى عن سر أسماء الله الحسنى» ص. ص. 9 - 10. 
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فاسم "الجلالة" في العقيدة الأكبرية الصوفية» اسم لا تعلق له بالمعان» تتفرد به 
الذات الإلهية في أحديتها فهو اسم لا اشتقاق له" لأن أي نوع من الاشتقاق يحيل 
إلى تعدد في المعاني ومشاركة ما يشتق منه المع في الذات» قاسم الله هو اسم للذات 
فققطى» قبل أي تعيين» ودوك أي مظهر من مظاهر معاي أسماء الله وصفاته الى طلبت 
أن تعرف. وعلاقة هذه الأسماء باسم الله علاقة تضمن في وحدة» لا معاني مستقلة لأن 
العن المستقل يأحذ تمثلا وتجسدا ف الأشياء والأفكار الى تحمل معناها. وهذا يجمع 
اسم الله باقي الأسماء الإلمية في وحدة واحدة تعبر عن الذات الإلهية المزهة فقط لا 
عن المعاني) ومن هنا قال ابن العربي بأن «(أسم الله جامع لحميع الأسماء الإللمية> (2) 

ليقرب فكرته عن علاقة أسماء الله باسم الحلالة" الله" مثل الأسماء بالصفات ومثل 
اسم الحلالة بالذات. وهنا نلاحظ مرة أخرى التداحل الكبير في آراء ابن العربي» 
ففي الوقت الذي ننتظر منه توضيحا لمسألة ورمزية اسم الحلالة والاعتقاد الصحيح 
الذي يتبناه ابن العربي ضمن منظومته العقدية الكلامية الصوفية» يطرح تمثيلا من 
قضية كلامية الجر كن إنارة للجدل من الي هو بصدد توضيحهاء وهي اة 
علاقة الذات بالصفات» وكأنه يريد حل هذه المسألة بتلك بطابع رمزي آحر ليحل 
الرمز محل الرمز ويبقى باب التأويل مفتوحا لمن له الاجتهاد الصوق. 

وني تمشيله لعلاقة اسم "الله" بباقي أسمائه - عز وجل - بين الشيخ الأكبر أن 
اسم الله هو كالذات الي تحمل الصفات» فاسم الحلالة مثاله الذات» والصفات 
متاهها كل الأسماء» كما إن اسم "الله" مصدر كل اسم منه يخرج وإليه يعود كل 
اسم في معراجه. وق إفصاحه» كما صرح بذلك» عن بعض إشارات واا اسم 
الجلالة "الله" قال ابن العربى: «إن الله للأسماء ممنزلة الذات لما تحمله من 
للتخلق» وحقيقته أ دلا الدات لا e‏ فالذات أو اسم الجلالة المعبر عنها 


(1) ابن العربي: كتاب الأزلء جمعية دائرة المعارف العثمانيةء حيدر آباد الدكن» 1948/1367» 
ص. 14. سيأتي التفصيل في هذه المسألة في العنصر الخاص بالصفات السبعية للحضرة 
الإلهية ضمن هذا الفصل. 

(2) ابن عربي: تنبيهات على علوم الحقيقة المحمدية العلية» ص. 44. 

)3( ابن العربي: كتاب الجلالة وهو كلمة الله ص. 2. 
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إذن هو المصدر وهوية ووحدة كل الأسماء قبل أن تأخذ معاني وتخرج با إلى 
الوجود متمثلة ف مقدورات ومعلومات وموجحودات تعكس صفات القدرة والعلم 
والإيجاد وأسماء القادر والعالم والواحد... إلى غير ذلك من الصفات والأسماء. 

على هذا المستوى من إدراك الأسماء الإلهية قي الموجودات يصل بنا ابن إلى 
تمييز آحر بين "الأسماء" و"أسماء الأسماء": وهو تمييز تتحاشاه الدراسات الى تيسّر لنا 
الاطلاع عليها في قضية الأسماء الإلحية عند ابن العربيء وذلك لغموضها وصعوبة 
إدراك كنههاء ومفاد هذا التمييز أن الأسماء الإلمية في علاقتها باسم الحلالة "الله" 
كأنُا برزحية بينها وبين الأسماء الى ندركها في عام الموحودات متمثلة» فما ندركه 
من صفة العدل الإلمي في الحاكم العادل وصفة القدرة في كل المقدورات إنما هما 
اسمان إهيان: "العادل" و"القادر"» مما في عالم الألوهية اسمان آحران هما: "العادل" 
و"القادر" لكن مع تنزيه تام لا تمثل فيه ولا شيئية» وعلى هذا المستوى من 
التجريد نعتبرهما يدلان على حقيقة معئ: "اسم الاسم . 

ولعرض فكرته هذه عن "الأسماء" و"أسماء الأسماء" قال ابن العربي: «وأسماء 
الحق تعالى القديمة ال يذكر ها نفسه من كونه متكلما لا تتصف بالاشتقاق ولا 
بالتقدم ولا بالتأحر وهي غير مكيفة ولا محدودة. وأما الأسماء الى بأيدينا الي 
ندعوه يها فهي على الحقيقة أسماء تلك الأسماءء وفيها بمكن الاشتقاق من أسماء 
لحان لا من المعاني» وقد يحتمل أن تكون أسماء المعانى مشتقة من هذه الأسماء الى 
هي أسماء الأسماء» وهذه الأسماء الى بأيدينا هي الى تطلب المعاني, بحكم الدلالة لا 
الأسماء القديمة» وكأنه هنا يوجه نقدا لعلماء الكلام الذين تحدثوا عن المعانى كبديل 
عن الصفات إلهية واحتاروا في علاقتها بالذات الإهيةء هي عينها أم منفصلة عنها؟ 

أما عن علاقة العبد باسم "الله" أكد ابن العربي المع الذي أورده في نص 
سابق على أن "اسم الجحلالة عند الحققين للتعلق لا للتخلق" وهو بصدد الكشف عن 
سر أسماء الله الحسئ» موضحا في نفس الوقت مفهومي "التعلق" و"التحقق" مضيفا 
إليهما مفهوم ال وعلى ماذا تنطبق هذه المفاهيم من الأمعاء الإلهية فقال: 
«للعبد بأسماء الحق تعالى تعلق وتحقق وتخلق: فالتعلق افتقارك إليها مطلقا من حيث 
ما هي دالة على الذات؛ والتحقق معرفة معانيها بالنسبة إليه سبحانه و بالنسبة إليك؛ 
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والتخلق أن تنسب إليك على ما يليق بك» كما تنسب إليه سبحانه على ما 
TT‏ 

المغغزى من هذا الكلام أن هناك ثلاث مراحل ومواقف معرفية ووجودية 
وأخلاقية في علاقة العبد بأسماء الله على الإطلاق با فيها اسم الحلالة "الله" 
وتتلحص هذه المراحل والمواقف في مرحلة أولى فيها الإقرار بالعجز عن الإدراك من 
كيك مغر الات الافية وق ارقت يه الادزاك يانه ی إل يله ال اجك 
الأحد فهذا معن التعلق» وهو معرفي ووجودي في الآن نفسه. وفي المرحلة الثانية 
يمكن فيها للعارف أن يعرف الله وينزههء ويدرك ما فيه من صفات إفية دون أن 
رك بالله أو أن يفهم من وجود الصفات فيه أنه إله أومتحد مع الل فالتمييز بين 
الذاتين يبقى مؤكداء وهذه المرحلة هي مرحلة التحقق» وهي مرحلة معرفية أكثر 
منها وحودية. وأما المرحلة الثالثة فمرحلة تتويج التحقق وهي عملية أخلاقية يتحلى 
فيها العارف بالصفات الإلهية ويحاكي الله في تلك الصفات والأسماء تحققا وتخلقا. 

فجميع الصفات يمكن للعبد العارف أن يتحقق ويتخلق اء علما وممارسة؛ 
باستشناء اسم الحلالة" الله" فهو للتعلق فقطء لا للتحقق ولا للتخلق» يقول ابن 
العربي: «فجميع أسمائه سبحانه يمكن تحققها والتخلق ها إلا الاسم الله عند من 
يحريه بحرى العملية فيقول إنه للتعلق خاصة إذ كان مدلوله الذات» كما قلنا يجميع 
مراتب الألوهية.» ”2 فمرتبة اسم الله الجامعة للأسماء الأسماء في مطلق تنزيههاء 
يفتقر إليها العبد معرفة» ووحوداء وإذا ذكرها يذكرها من حيث جمعها لكل 
الصفات والأاسماء» دون أي نعت ولا صفة يعينها لأنها كذات إلهية لا متعينة. بينما 
إذا حدث وأن مرض إنسان وقال: "يالله اشفي" أو "وفقئ لما فيه صلاح أمري", 
أو "اعنّي على قضاء حوائجي". فإن مثل هذا الذكر في رأي ابن العربي ليس 
لاسم الجلالة الله الجامع للأسماء قبل ظهورهاء وَإِنما هو ذكر لاسم آخر مستتر 
تشرّف بأن قام اسم الحلالة مقامه» فالذي طلب الشفاء إنما طلب من اسم الشافي» 
لكن اسم الحلالة الله قام مقام ذلك الاسم الإلهي» ففي كل الأحوال هذا الاسم 


(1) ابن العربي: كتاب كشف المعنى عن سر أسماء الله الحسنى» ص. 11. 
(2) المصدر نفسه» ص. 11. 
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الأعظم منزه عن التقييد في معن واحد كالموفق أو الشافي أو الغفار. يقول ابن 
العوربي شارحا فكرة نيابة اسم الله عن أسماء أخرى جازا فقط وشرفا للاسم 
الذي قام مقامه الاسم الأعظم: «ثم إنه يظهر في مواطن كثيرة ومراتب جة إذ لا 
فائدة لتصور الذات في تلك المواطن لما تطلبه تلك المراتب من المعان والأحكامء 
فتكون الجلالة في ذلك الموطن تعطي يما تحتوي عليه من معان الأسماء ما يعطيه 
ذلك الاسم من جهة ذلك المعئ» الذي يختص بهء وفيه شرف ذلك الاسم من حيث 
أن الجلالة قامت مقامه في ذلك الموطن... كالمذنب إذا قال يا أله اغفر لي» فالحلالة 
ههن نائبة مناب الغفار» فلا يجيبه منها إلا معن اسم الغفار» وتبقى الحلالة مقدسة عن 
ا فلا ظهور له كظهور الأسماء في الموجودات» فهو غيب لا يتعين في عام 
الشهادة ولا يتمثل» فوحوده في ما يعرف في علم الكلام وني الفلسفة في مراتب 
الوحود جرد عن المادة وعن التمثل والتوهم ليس فقط على مستوى الوجود العيئي 
والذهي واللفظطظي بل حى على مستوى الوجود المرقون هو غيب مطلق» يقول ابن 
العربي: «ثم إا غيب كلها ما فيها من عام الشهادة شيء... غيب بحرد عن اللفظ 
وأما في الخط والرقم فغيب مطلق لا غير.» © أو"غيب الغيب" المدرك في رمزية اسم: 
"الله" ككلمة لما مراتب الوجود اللفظي والمرقون والذهين. مع تركيز ابن العربي 
على الوجود اللفظي والمرقون فقطء لأن التعامل هنا مع كلمة لا يقابلها شيء ملموس. 
عند ذكر مرتبة الوحود المرقون أو الخطي» أي من حيث كتابة اسم الحلالة 
"الله" رمزيته تؤول إلى فكرة الغيب نظرا للحروف المؤلفة منها كلمة: "الله" وال 
من حيث مرتب وجودها المرقون والذهين تأحذ طابعا رمزيا حاصا. فعلى 
مستوى الوجود المرقون يظهر في كلمة الله أربعة حروف هي: "ألف" ثم "لام" أولى 
ثم "لام" ثانية ثم "هاء". وني الوجود اللفظي تظهر حروف هي: "ألف" أولى ثم 
"لام" ثم "ألف" ثانية ثم "هاء". وهي الأحرف الأربعة الي قال عنها "الحلاج" بأفا 


(1) ابن العربي: كتاب الجلالة وهو كلمة الله» ص. 2 - 3. 

(2) المصدر نفسه» ص. 3. 

(3) سبقت الإشارة إلى مثل هذه المراتب على مستوى الحروف» كما سبق الإشارة إلى بعض 
مما ترمز إليه الحروف المكونة لكلمة: "اله" ولكن في سياق آخر غير هذا الذي نحن بصدد 
ههنا. 


107 


جردته عن انشغالاته وعن أفكاره وارتقت به بل وهامت به في عام الغيب عالم 
الألوعية فال فا[ الحفيف]: 
أحرف أربع بماهام قلي رتو فا هری وفكري 
البق تاشن الالاقيق بال لع ولام على اللامة تحري 
ملام ادق الجن تم هاء أهيم بما وادري 

ورمزيتها هذه الأحرف الأربعة حسب ابن العربي تكمل وتتجاوز رمزية 
"الحلاج" وهي على النحو التالي: 

الوجود المرقون: "الألف" هي ألف الأولية رمز الألوهية» كرمز العدد واحدء 
والتشابه بين الألف والواحد في أمور كثيرة منها رسمهما. و"اللام" الأولى هي لام 
بدء الغيب وهي المدغمة» وهي أولى كما أن عالم الغيب قبل عالم الشهادة. وهو 
العام الذي ترمز له اللام الثانية وهي المنطوق يها مشددة دليل الظهور والتعين غي 
عالم الحس©. عندما نربط هذا التاويل الأكبري لحرق اللام الموجودين في كلمة 
الله مع مار أيناه من قبل من رمزية حرف الألف في فكرة الأزل» ومع ما رأيناه 
من رمزية حرف النون» نفهم إلى حد ما يقصده ابن العربي من رمزية اللام 
الأول :والغافية.ق كلس اه فاد كان اال رم للألزعية وأحيانا الات" الاطية ىق 
اتصافها وحملهالمعانى الأسماء فغنها في رسمها تكتب من أعلى على أسفل دليل 
ازول الذي يوصف به الله من جهة ودليل التوجه إلى الخلق ثانية» والخلق هنا 
يجحمع عالمي الغيب والشهادة وهو الذي يرمز له حرف النون الدائري الشكلء 
ويسميها ابن العربي: "دائرة الكون" والذي نصفه مغيب دليل عام الغيب 
ونصفه ظاهر يدل على عالم الشهادة» وعلاقة حرف النون بالألف واللام هنا 
تكمن في أن حرف اللام يتضمن الألف في الرسم إذ هو عبارة عن خط من أعلى 
على أسفلء ويتضمن حرف النون لأن رسم حرف اللام ينعطف في الأسفل على 
شكل نصف دائرة*» ويمذا يكون اللام الأول المدغم رمز لعالم الغيب لأنه يتضمن 


)1( الحلاج: ديوان الحلاج» ص 46. 
(3) ابن العربي: كتاب الأزل» ص. 10. 
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نصف دائرة حرف النون رمز العالم» وحرف اللام الثاني رمز عام الشهادة به نون 
ظاهرة أكثر من النون الب في اللام الأولى المدغمة» ووجود الشدة عليها دليل 
ظهورها ودليل على عالم الشهادة» كما دل الإدغام على عالم الغيب في اللام 
الأول. وترمز الهاء في كلمة "الله" اء المويةء وقد مر معنا التفصيل في هذه الرمزية. 

وأما رمزية الحروف الي تظهر على مستوى الوجود اللفظي, فيرمز الألف 
إلى صفة القدرة الإلهية» واللام إلى بدء الشهادة والألف الثانية إلى الذات» واهاء 
ومو اللو “أو SS ESSA E‏ 
ولكن باختلاف مستوى وجودها المرقون أو اللفظي فذلك راحع لما يعطيه المعى 
من دلالة تختلف في المرقرن على ما هو لفظي مثل الحرف لام فيما هو مرقون 
يتكرر ويظهر في اللفظ حرفا واحداء وكذلك الألف؛ والسبب الان في الاحتلاف 
وهو الأرحح فيعود إلى فلسفة ابن العربي في أن الحرف الواحد ولو تكرر في 
الكلمة الواحدة فمعناه الحقيقي لا يتكرر لأن كل حرف يستقل بكيانه بجسده 
وبروحه. 

هذا عن الحروف الظاهرة في الكلمة على المستويين اللفظي والمرقون» أما 
الغائب من الحروف في المستويين فهو حرف "الواو” الذي يلي حرف الحاء» وغيابه 
في نظر ابن العربي راجع إلى رمزيته لعالم الشهادة» لأنها من حيث مخارج 
الحروف شفاهية» ولا كان الله هو الغيب المطلق لم تظهر الواو في الكتابة وني 
اللنفظء فكانت «غيبا في الغيب وهذا هو غيب ال فاسم الله إذن بعيد عن 
كل ماهو حسي أو تمثلي» وأسماء الله الكامنة فيه تابعة لغيب الغيب وهي أسماء 
الأسماء لا ظهور ها بعد في العالم المحسوس أعيانا ولا ظلالا. 

ولأن هناك من يخلط بين ظهور الأسماء في الموجودات الي خرجت من العدم 
بعد أن كانت أعيانا ثابته فعدها أعيانا زائدة عن الذات طلبت أن تعرف» أراد ابن 
العربي توضيح هذه المسألة والرد على علماء الكلام من المعتزلة على وجه 
الخصوص فقال: «اعلم أن الأسماء والصفات نسب وإضافات ترجع إلى عين 


(1) ابن العربي: كتاب الجلالة وهو كلمة الله. ص. 3. 
(2) المصدر نفسه» ص. 3. 
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واحدة» إذ لا كثرة هناك بوجود أعيان زائدة على الذات المقدسة» كما زعم من لا 
علم له بالله تعالى من النظار» فلو كانت أعيانا زائدة» وما هو الإله إلا اء لكان 
معلولاء فلا يخلو أن تكون هي عينه» فالشيء لا يكون معلولا لنفسه» أو لا يکون» 
فالإله لا يكون معلولا لعلة ليست عينه» لأن ذلك يقتضي افتقاره» وافتقار الإله 
محالء فكون الأسماء والصفات أعيانا زائدة محال.»”1) فالأعيان هي الموجودات 
المستقلة عن الذات وال أخحذت عند وجودها معان الأسماء والصفات من قدرة 
وجمال وعلم وإتقان وإحكام... الخ 

إذن الأسماء قبل ظهورها في الأعيان الثابتة» كانت في وحدة اسم الله وبعد 
ظهورها في الأعيان الثابتة استقلت بمعانيها وا يقابلها من مظاهرها في الوجود. 
دون أن تنفصل عن الذات لأن ذلك يعطي تعددا في الآلهة والله واحد لا شريك له. 
وتبقى الذات الإلمية باسم الحلالة "الله" بعيدة عن مظهر التعدد والتمظهر في 
الم جودات أيا كانت» ما عدا وجودها كحضرة جامعة في "الحقيقة المحمدية" لأن 
الحقيقة المحمدية موجودة في عالم الذات الإهية قبل كل الموحودات» بل تتخلل في 
وحودها الذات الإلهية بين الشفعية والوترية أو بين الإطلاق والتعيين» فالحقيقة 
المحمدية موحودة قبل خروج معان الأسماء الإلمية وظهورها قي الموحودات من 
العقل الكلي إلى النفس الكلية وسائر الموحودات الي كانت في العدم. لهذا كله 
حازت وحدها «الحقيقة الحمدية: صورة اع © .:وكذلك والإنسان الكامل صورة 
الحضرة الإلمية جمعاء كما أن العالم بأسره صورة الحضرة الإلهية تفصيلا) لتميزه 
بالعدد والكثرة المتضادة العاكسة لمعانى الأسماء الإلهية. 

إذا كان عالم الكلام يتحدث عن الذات وصفات قائمة ها هي هو أو لا هي 
هو ولا هي غيره فإن اسم الحلالة في نظر ابن العربي مقارنة بباقي الأسماء 
اللامتناهية الى مى الله ها نفسه هو بمنزلة الذات وكل الأسماء .منزلة الصفات» 
فاسم الجلالة هو وحده فقط الاسم الذي يعبر عن الذات الإلهية في حضرة 


(1) ابن عربي: المسائل لإيضاح المسائل» تحقيق قاسم محمد عباس» أزمنة للنشر والتوزيع» 
عمان» الأردن» 1999. ص. 34. 

(2( المصدر نفسه» ص. 45. 

(3) ابن عربي: تنبيهات على علوم الحقيقة المحمدية العلية» ص. 49. 
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أحديتهاء حيث كان الله ولا شيء معه» أو حضرة أزلية الآزال» كما يسميها ابن 
العربي» وسنرى ذلك لاحمقا. 
2 - الأحدية ورمز الأزل: 

لقد جرت العادة لدى علماء الكلام في مبحث التوحيد بعد إثبات الوحود ونفي 
الشريك الشروع في الحديث عن الصفات الإلهية» إلا أنه في علم الكلام الأكبري يقتضي 
التوحيد قبل الخرض في مسألة الصفات وتحديد علاقتها بالذات: الاعتقاد بأن الذات 
الإ ية لها الأحدية وها الواحدية» ومن ثم لزم وجوب التمييز» حسب ابن العربي» بين 
حضرتين: حضرة الأحدية والحضرة الإلهية. الأولى سابقة عن الثانية» فالذات الإلهية 
في أحديتها «لا وصف الا ولا اسم ولارسمء فهي في عماء» حيث كان الله قبل 
أن كلق الق كما ورذ ي خديت الرسول 2 ععدها سفلاعن ذللك. 

معن أنه في الحديث عن الصفات يجب الإشارة إلى أن الذات الإلهية لم تكن 
موصوفة ولا مسماة» فهي في أزل لا أول له» بينما وصف الذات بأسماء وصفات 
ولو أنفهاقديمة وأزلية إلا أن لأزهها بداية يوحبها عقلا وجود ثنائية الصفة 
والموصوف» من جهة, وتعلق الصفة وتحققها في الوحود» من جهة أحرى» هذا 
التعلق هو الذي عبر عنه ابن العربي بالاثنينية عندما قال: «... إذ لا تعقل النسبة 
إلا باعتبار الإثنينية.» وهو التعلق الذي يفترض بداية ما للأزل مع بقاء اتصاف 
الذات وصفاقا بالقدم الذي يعي أن لا بداية لهاء ومقارنة القدم الذي للذات الإلهية 
في أحديته بالذات الإلمية في واحديتهاء أو الحضرة الإلهية» يدفع إلى التمييز بين أزل 
للحضرة الإلهية وأزلية الآزال لأحدية الذات. 


(1) ابن العربي: رسالة في أسرار الذات الإلهيةء ضمن رسائل ابن عربيء تحقيق وتقديم 
سعيد عبد الفتاح» مؤسسة الانتشار العربيء بيروت» لبنان» 2001ء ج1ء ص. 198. 

)2( حديث يورده أحمد بن حنبل في مسنده» وهو مروي عن أبي رزين القائل: «قلت يا رسول 
الله أن كان ربنا عز وجل قبل أن يخلق خلقه قال كان في عماء ما تحته هواء وما فوقه 
هواء ثم خلق عرشه على الماء» - مسند الإمام أحمد بن حنبل» ج4» ص. 11. ويورده 
أيضا ابن حبان في: صحيح ابن حبان بترتيب ابن بلبان» تحقيق شعيب الأرنؤوط» مؤسسة 
الرسالة بيروت» ط2ء 1993/1414» ج14» ص. 09. 

(3) ابن العربيء المصدر السابق»ء ج1» ص. 198. 
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فالأزل ينعت الله به في أحديته وفي حضرة ألوهيته» فهو قم في الذات وقي 
الصفات» غير أن قدم الذات أسبق لأنه كان بلا صفة ولا اسم» وتعلق الذات 
الإلهية بأسمائها وبصفاقا أزلي دون أزلية الأحدية» لأنه وهو في عماءء كما جاء في 
اللحديث النبوي الشريف» طلبت أسماؤه أن تعرف» ولتعرف تحتاج أن تظهر في 
الموحودات علما وقدرة وكلاما مسموعاء وهو ما يقتضي وحود أعيان ثابتة تسمع 
الأمر الإ لمهي كن وتمتثل له» ولا بعكن أن يكون ممذه الأعيان قدما يضاهي قدم 
الذات وأزليتها. لهذا ميز ابن العربي بين حضرة الذات الأحدية وبين حضرة 
الألوهية الى ها الأسماء متعلقة بالذات وتطلب الظهور في العالم» وكان لما ذلك 
بالأمر الإهي: "كن". 

فالذات أحدية في غناها عن العالمين» وواحدية لاتصافها ذات واحدة بأسماء 
وصفات ذات نسب ومعان متفرقة تعبر عن ذات واحدة» وهي نسب سرمدية» إا 
صفات وأسماء لا تدرك إلا بثنائيات وبتعدد في مظاهر الصفات وتحسيدها. وإِفا 
الحضرة الإلهية الى تقتضي بأسمائها حقائق الأعيان» من خلال القدرة والإرادة 
و على تر ت مقازل کیت عل مر یا اوی 
حال عدمهاء أو الأعيان الثابتة» وهو الوجحود في حال عدم ثم الاستماع للأمر 
الإلمي فالامتثال. وهذا يمكن الحديث عن تدرج على مستوى الذات الإلهية من 
أحدية متفردة إلى واحدية بها نسب من الاثنينية إلى تثليث عده ابن العربي ساريا 
في كل شيء. وهو فهم وتأويل لقوله تعالى: نما مره ذا أَرَادَ شيعا أن يقول لَه 
كن فیکون ی 

ما يلاحظ في حديث ابن العربي وتييزه بين أحدية الذات» حيث لا صفة 
ولا اسم لما وبين الحضرة الإلهية حيث الصفات والأسماء» ولكلاهما الأزل» أزلية 
الآزال والأزل السرمديء أنه لم يعد الأزل صفة ولم يستخدم عبارة صفة الأزل أو 
يتصف بالأزل» وقد تعمد ذلك لأنه في كتاب حصصه لمسألة الأزل» قال بوضوح 
أن الأزل ليس صفة» وهو بذلك ينسجم مع تمييزه المذكور آنفاء ومع قوله بأن 
الذات في أحديتها لاتعرف بصفة ولا باسم. 


)1( سورة پيس» الآية 82. 
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ومثل هذا التمييز وصعوبة استقراره في الأذهان دفع بابن العربي إلى القول 
أن أكثر النظار من علماء كلام والفلاسفة زلت أقدامهم في مبحث "الأزل"» وم 
يسلم من الزلل فيه إلا قلة من الحققين ممن رحم الله» بل ومن الزلل اشتقت» حسب 
ابن العربيء كلمة الأزل”!؟ حى أنه قال: «ما أعجب هذه اللفظة كيف صار 
معناها مطابقا لما اشتقت منه» فإن الأزل من أوصاف البهائم الذي يكون منهرقا 
من ل سائلة غیت لاا يقبا الركوب» كالززافةتوها قازكناء لأنه شتی من زل 
إذازلتئ و فخا لافيت فكذلك الأزل متمق من هذا فإنه لا يقبته وتزل فيه 
أقدام الناظرين إلا من رحم ربك» فلكثرة ما تزل الأقدام فيه يسمى أزلا» 

وبناء على كل هذا ذهب ابن العربي إلى أنه لا يصح تسمية الله بالأزل 
والأزلي»ء فالذات قي أحديتها لا اسم ولا صفة طاء فالأزل عند المحققين «حكمه 
حكم القدم وهو شي الأولية هر تمت سلبسي) اليس فة صلا يمون أنه 
يندرج ضمن التنزيه بالسلب» فقولك أزلي» أي لابداية له. ولتوضيع زلات بعض 
النظار في مبحث الأزل يطرق ابن العربي كعادته موضوعات كلامية أحرى 
عديدة ذات صلة متفاوتة القرب والبعد من مسألة الأزل» مثل مسألة القدم 
والحدوث ورؤية الله ومسألة الكلام... اخ وهي المسائل الي سنبين موقف ابن 
العربي منها قي حينها. 

وفي سر الأزل أسرار ومواقف رمزية في غالبهاء يتجول فيها ابن العربي بين 
كلمات يبدو أن حروفها ذات اشتقاق متقارب» ففي سر الأزل» تحدث ابن 


(1) عرفت كلمة الأزل من الناحية اللغوية في المعاجم بمعان كثيرة منها: الضيق والشدة 
والحبس» ومن المعاني القريبة مما يذكره ابن العربي: الأنثى الأزل والزلاء والمزلاج أي 
الرسحاء والجباءء وهي التي لا عجيزة لها وقليلة اللحم» وتطلق هذه اللفظة على الذئب 
لخفته. ينظر ابن منظور: لسان العرب» مواد: الأزل ورسح والمسيخ والجب. وأما 
اصطلاحا فتعني كلمة الأزل "استمرار الوجود في أزمنة مقدرة غير متناهية في جانب 
الماضي مدة لا يتوهم انتهاؤها بالفكر والتأمل البتة وهو الشيء الذي لا نهاية له" والأزلي ما 
لا يكون مسبوقا بالعدم - الجرجاني: كتاب التعريفات» تحقيق إبراهيم الأبياري» دار الكتاب 
العربيء بيروت» 1985/1405» ص. ص. 21» 32. 

(2) ابن العربي: كتاب الأزل» ص. 04. 

(3) المصدر نفسه» ص. 06. 
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العربي عن الزلل» وعن الزلق وعن المنزل والمنازل وعن النزول والتنزل 
وعن الاعتزال وعن الغزل» وما صرح إلا ببعض معان هذه الموضوعات ذات 
المسالك المتشعية. منها أنه لما رفض اعتبار الأزل صفة لله عده نعتا بدلا من صفةء 
وفي خاتهة كتاب الأزل وضح ابن العربي تمييزه الدقيق بين النعت والصفة 
السب 

لكن» وبالرغم من دقة التمييز إلا أن ذلك لا يلغي كل أشكال التداحل 
المحتملة» فلقد بين ابن العربي بأن الأسماء توضع في الأصل للتمييز بين أعيان 
المسميات لا لمعانيهاء وهي للأجناس وللأفراد» وال قد تعقل أو يوجد ها الصلة 
بينها وبين المسميات فيما بعد. بينما الأوصاف توضع كمعان تكون في الموصوف» 
كصفة العلم الى هي اسم لمن قامت به صفة العلم» والعالم هو وصف لمن حاز 
العلم وليس اسماء وعند قولنا هي اسم ثم ليس اسماء أمر يعكس التداخل وصعوبة 
التمييز المطلق بين مصطلحي: الاسم والصفة» لهذا قال ابن العربي في محاولة 
التفرقة بينهما: «... كل اسم يعطي الاشتقاق ويدل على معن يقوم بالمسمى فهو 
وصف في الحقيقة» والمسمى واصفاء والمراد الصفة والعين من حيث تلك الصفة لا 
من حيث ذاتهاء فهذا هو الفرق بين الاسم والصفة»”1) وأما النعوت فلا تدل على 
معان قائمة بذوات المنعوتين» فليست صفات» كما لا تدل ولا تعرّف ولا تعيّن 
ابيا وتميزرها عن غيرهاء فليست بذلك أسماء أيضاء فلاهي صفات ولا أسماى 
«فالنعوت ألفاظ تدل على الذات من حيث الإضافة» وهكذا نسميها أسماء 
الإضافة.»4 ومن هنا فإن نفي الأولية عن الله هي الى أعطته إضافة معن الأزل. 
وهنا تنزيه بالسلب من حيث نفي الأولية عنه» لأن حلاف ذلك يؤول إلى القول 
بالقدم. بينما الصفات والأسماء فمعينة ومتعددة» متعلقة بالذات الإلمية في 
واحديتهاء أو بالحضرة الإلمية. 

ولا يمكن لعالم الكلام بنظره فقط إدراك مثل هذا التمييز بين نعت الأزل وبين 
الصفات والأسماء الى سمى ها الله نفسه أزلاء لأن إدراك سر الأزل وعلمه هو من 


(1) ابن العربي: كتاب الأزل» ص. 14. 
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أسرار العلم بالرموز الذي يختص به «رجال كبير قدرهم» من أسرارهم: سر الأزل 
والأبد... والخيال والرؤيا والبرازخ؛ ومن علومهم خواص العلم بالحروف 
والأسماء...»”1) ويختم ابن العربي حديثه عن الأزل في الفتوحات المكية بوصفه 
علما عزيزا وهو توكيد لما قاله عن سر الأزل بأنه موطن زلل المكتفين باستعمال 
العقل في إدراكه فيقول: «وهذا المدرك عزيز المنال» يتعذر تصوره على من لا 
أنسة له بالعلوم الإلمية الى يعطيها التجلي والنظر الصحيح... فقد أبنت لك عن 
سر لرل رات تقك سلجي ينف اا رة عن اله ع تر كك العا ال 
بها نفسه. وتحقق الصفات القدعة المعبرة عن واحديتهء والدالة على وجود الأعيان 
الثابتة» فما هي هذه الصفات والأسماء؟ 


3 - الصفات "السبعية" للحضرة الإلهية 

انطلاقا من تمييزه بين الاسم والصفة والنعت» حلص ابن العربي إلى أن 
أسماء البارئ عز وجل هي الي تدل على جرد الذات: كالله والهوء لهذا جعل 
الحققون اسم الحلالة الله هو الاسم الأعظمء فهو «غير مشتق من شيء... [و] 
لا يتقيد معن ما في الذات ولا بحكم ما من أحكام الذات» وإنما دلالته على عين 
الذات.»” بينما أسماء كالقادر والحي والكريم فهي أسماء لما معاني وأحكام 
تتعلق بالذات لهذا احتصت باسم الصفات» وهي أسماء الله الحسئ «الىَ أطلقها 
على نفسه في عالم العبارات والألفاظ بوجودنا»“ وأما أسماء الأول والآخر 
والظاهر والباطن فهي نعوت لا أسماء ولاصفات. والنعت عند ابن العربي 
أكمل من الصفة وأرفع من الاسم لأن النعت يبين عن الماهية» بينما الصفة لا 
تعطي ماهية بقدر ما تعطي معن قائم بالذات» وقد رأينا أن الأسماء لا تتقيد 
معان. 


1) ف. م. عثمان يحي» ج3» ص. ص. 197 - 198. 
2) المصدر نفسه» ص. 200. 

3) ابن العربي: كتاب الأزلء ص. 14. 

4) المصدر نفسهء ص. 14. 
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شكل رقم 1 
ثلائية ووحدة الأسماء والصفات والنعوت() 


القادرء العالم» 
الحي» المريد» 


الأولء الأزل» 


الكريم... الظاهر, 
أسماء حسئى تدل ألفاظ لا تدل على 
على معاني في معنى قائم بالذات 
الذاتء لهذا كانت هي : النعوت 


صفات 


)1( رسم مقتبس من المصدر السابقء ص. ص. 14ء 16. 
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غير أن كل هذا لا بمنع في فاية المطاف من وحود ما بجتمع فيه هذه 
ال صطلحات الثلاثة وهو: الاسم معن قد يكون اسما وقد يكون نعتا وقد يكون 
صفة» فلفظ الاسم لفظ مشترك شامل» ويوضح ابن العربي هذه الشمولية بقوله: 
«وقد شل لفظ الأسماء: الأسماء والنعوت والصفات فالأسماء أولا لأنما للعين من 
غير أن تعطي للماهية شيعا ولا من معانيها القائمة» والنعت يتلوه لأنه يدل على 
الماهية بوجه» والوصف آخر لأنه يدل على معن في الذات... ويدل على 
حكم.» ولا كان النعت يخص أزل الآزال أو الذات الإلمية في أحديتهاء والاسم 
والصفة مجتمعان يتعلقان بالذات الإلهية في أحديتها ويي حضرقاء راح استخدام 
عبارة الأسماء والصفات بشكل مقترن ومتساوق في حل الأحيان» سواء عند ابن 
العربي أو عند غيره» باستثناء من يرفض إطلاق لفظ الصفة على الله كما هو 
الحال مع ابن حزم الظاهري» بحجة أن النص لم يرد فيه لفظ صفة أو صفات الله. 

إذا كانت الذات الإلهية في أحديتها لا اسم لما ولا نعت» وإذا كانت في 
جوهر توحيدهاء تسمى باسم الحلالة» الاسم الأعظم الجامع لكل الأسماى فما 
أي الذات الإفية في حضرة الألوهية تسمى في اصطلاح ابن العربي أيضا: 
"حضرة الأسماء والصفات" وهي الي تنبت للحضرة الأولى أزلية الآزال. والعلم 
بالأسماء والصفات عند الصوفية ليس من باب النظر أو من باب المنوض في 
المسائل الكلامية» بقدر ما هو علم من أعز ما يطلبه ويتلقاه العارف كشفاء 
حن أن أحد أعلام الصوفية قال» فيما أورده صاحب الطبقات الصوفية: «أرفع 
العلوم في التصوف علم الأسماء والصفات» ويعتقد ابن العربي أن للذات 
الإلهية في هذه الحضرة سبعة أسماء هي أئمة لما لا يعلم عدده من الأسماء ومن 
الصفاتء وهي: العلم القدرة والإرادة والكلام والحياة والسمع والبصر“. 


(1) ابن العربي: كتاب الأزلء ص. 16. 

(2) السلمي (أبو عبد الرحمن): طبقات الصوفية» تحقيق مصطفى عبد القادر عطاء دار الكتب 
العلميةء بيروت» 1998» ص. 382. 

(3) العدد سبعة والحضرة الإلهية تم التطرق إليه في الفصل الخاص بمراتب الحروف بين 
الأفلاك وأصول المادة في بحث يتعلق برمزية الحروف. 

(4) ابن العربي: رسالة في أسرار الذات الإلهية» ضمن رسائل ابن عربي» ص. 199. 
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ولهذه الأسماء البعد الرمزي المتعلق بنظرية ابن العربى في الخلق وارتباطه بالعدد 


ا 


سبعة .,. 

وقبل أن يبين ابن العربي هذه العلاقة بين العدد سبعة وبعض المخلوقات» 
بين أنه بعد الذات المنزهة عن الاسم والنعت جاء الحديث عن الذات في علاقتها 
بأسمائها والداعية إلى حلق الكثرة من المخلوقات وهو حدوث تقتضيه الربوبية» 
معن أن الانتقال والتدرج بالنسبة لنا في إدراكنا كان من الذات المقدسة إلى حضرة 
الألوهية والأسماء ثم حضرة الربوبية. لأن الأسماء السبعة أو أئمة الأسماء يندرج تحت 
كل اسم أو إمام منها ما لا فاية له من الأسماء الإلهية تتوسط بين الذات الإلهية 
ومربوباتما من حيث أنا أفعالحاء وهنا يظهر مقام الربوبية بعد مرتبى الذات ثم 
الحضرة الإلغية ذات الأسماء والصفات السبعة» يقول ابن العربي في هذا الصدد: 
«ولما كانت هذه الصفات السبع أمورا اعتبارية مقتضية لربوبية الرب المطلق لحميع 
الأشياء بواسطتها. وكانت أزليات هذه الأسماء متقدمة على أزلية الربوبية مطلقا. 
فحضرة الربوبية متأخرة عن الحضرة الإهية تأخرها عن حضرة الذات... فتحت 
كل اسم منها أسماء غير متناهية يتوسط ب ل ل 
فحضرات الأسماء تنحصر في هذه السبعة» كلها سابقة على حضرة الربوبية»17) 

وعلى مقتضى الأئمة السبعة كانت السموات سبعة وكانت أيام الأسبوع 
شی و کات فوك ا رة ى الللياة فة ا وكل هذا يندرج ضمن فعل 
الربوبية وحضرقا وهنا أيضا يتحدث ابن العربي عن الدهر وعن الأيام بتقدير 
وفعل الربوبية وهي الي تعادل ال فيهنا ال سنة نما نهد ويعادل اليومٌ فيها آلف 
يوم نما هو قي زماننا ومقياس حر كتناء مصداقا لقوله تعالى: وان وما عند رَبك 
كلف سَنَة مما تَعْدُونَ7 وإذا كان الزمان الذي نعد به حركتنا يختلف عن أيام 
الربوبية فإن هناك تقدير ثالث للزمن هو الأول بالحقيقة والأطول» بل يتعلق بأزل 
الآزال ويختص بالألوهية» فاليوم إذا ثلاثة أيام: يوم الألوهية وهو الأطول ولا يتم 


) المصدر السابق» ص. 200. 

) المصدر نفسه» ص. 202. 

3) ابن العربي: كتاب الأزل» ص. ص. 12 - 13. 
) سورة الحج» الآية 47. 
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إلى بالأئمة السبعة. ويوم الربوبية ويتم بأي اسم كانء وهو المقدر بألف سنة مما 
نعد. ويومنا في الحياة الدنيا. وبعتد يوم الألوهية ما لا أول له إلى أيام الربوبية» في 
حين بمتد زمن الربوبية إلى انتهاء التغيرات الزمانية» بينما يومنا معلوم بساعاته 
ودقائقه وثوانيه وثوالثه» ثم يتعدد في الأسبوع ثم الشهر فالسنة. 

وكمذا يكون كل شيء وكل تقدير زمينٍ للحركة حادث بفعل التأثير الأول 
للأ«ماء الحسئئء المتكائر والمضاعف إلى ما لافاية له» بحكم أنه لكل اسم تأثيرات 
وامتدادات وتشعبات لما لا اية له من الأسماءء يقول ابن العربي عن تأثير الأئمة 
من الأسماء: «والسماوات سبع على مقتضى الأئمة السبعة كان مقدار الدنيا سبعة. 
مضق فلك الأياء اا و انعد ا الكل رئيس دور قاد ف الأذوان ا و وق 
فكرة الأدوار الزمانية يلتقي الفكر الأكبري ورمزيته مع رمزية شيعية موغلة في 
الإشارة» ومفادها أن الزمان في تعلق الإنسان الخليفة به عبارة عن أدوار معلومة ها 
بداياهًا المميزة بظهور الأنبياء وفاياتا المميزة بظهور إمام من ألأئمة المستورين 
والموعود والمبشر بظهورهمء فلقد ذهب "السجستاني"© (ق 4ه/10م) مثلا إلى 
أن الأدوار سبعة. كالأسماء السبعة» وهناك نوعان من الدور: الدور الكبير الممتد 
من آدم إلى آخحر أئمة الشيعة» بينما الدور الصغير فمن نبي إلى آخر» حى آخخر 
دور ينتهي بآحر الأئمة*» ويذهب "الكرماني" (ت411ه/1020م) إلى توكيد 
فكرة الأدوار معتبرا الدور المحمدي هو أفضل الأدوار على الإطلاق حي قال 
عنه: «... وكان مقدرا أن يكون دور محمد يي أعظم الأدوار مدة» بكون 
شريعته من التمامية في فايتهاء وقي غاية لا تحتاج معها إلى تغيير... إلى القيامة» 
ومقدر أن يكون فيهم أئمة كثيرون عليهم السلام مضعفة» لما ثبت من أعداد 
يا 


(1) ابن العربي: رسالة في أسرار الذات الإلهية» ضمن رسائل ابن عربي» ص. 202 - 203. 

(2) أبو يعقوب إسحاق السجستاني» من فلاسفة الاسماعيلية وأبرز دعاتهاء من مؤلفاته: 'كشف 
المحجوب" وغيره. 

(3) السجستاني (أبو يعقوب): كتاب إثبات النبؤات» تحقيق عارف تامرء دار المشرق» بيروت» 
لبنان» ط2»› 1982» ص. 181. 

(4) الكرماني (أحمد حميد الدين): مجموعة رسائل الكرمانيء تقديم وتحقيق مصطفى غالب» 
المؤسسة الجامعية للدراسات والنشرء بيروتء لبنان» 1983/1403» ص. ص. 119ء 121. 
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لكنء و كدان ايحن اع لا يأحذ بفكرة الأدوار بشكلها الإمامي 
الشيعي» غير أنه يأخحذ ها من حيث أن الوجود عبارة عن حركات دائرية لا 
متناهية» هي أدوار صغرى» وأما أدواره الزمانية المرؤوسة بالأسماء السبعة» فما دام 
كل دور له إمام ورئيس من الأسماء نستنتج أن الأدوار الكاملة سبعق منها: دور 
النبوة»". ولا يقف ابن العربي هنا في رمزية العدد سبعة المتمثل في الأسماء 
الإلهية» ولا غرابة في ذلك فالتأثير الفيناغوري الذي تشبع به إخوان الصفا والشيعة 
2220 4 0 0 3 . 8 5 
الإسماعيلية > واضح قي فلسفة ابن العربي الرمزية المتوغل فكره في رمزية السبعة 
اطا وإقامة عمليات حسابية تبين قيمة هذا العدد "الشريف" "الكامل"» حيث 
یعتهد ان ايام الربوبية سبع الالوهية وان ايام الدنيا سبع أيام الآحرة» و ايام 
عددها هو حاصل ضرب السبعة أيام الدنيوية في عدد الأسماء السبعة تكون النتيجة 
وكل أسبوع من هذه السنة يعادل سبعة ألاف سنة. ويختم ابن العربي حديثه عن 
رمزية العدد سبعة بأن من أراد فهم حقيقته فبالترقي في المعراج الصوفي إلى حضرة 
الألوهية يدرك العارف حقيقة الأسماء الإلمية السبعة» وأما من ارتقى إلى حضرة 
ا يتجاوز. حسب ابن العربيء كل عدد وزمن ويكون وقته واو 
كل هذه الرمزية العددية وربطها بالصفات والأسماء الإمية إن دلت على شىء 
فإئما تدل على خحوض أكبري كشفي في مسائل تعد من جوهر علم الكلام أو علم 
التوحيد» وهو ما يدفعنا إلى القول أن هناك علم كلام صوفء يعبر عن اعتقاد 
عرفاني يزعم أهله أم تلقوه كشفاء وفيه علاقة واضحة برمزية فلسفية تمتد 


(1) ابن العربي: رسالة في أسرار الذات الإلهيةء ضمن رسائل ابن عربيء ص. 203. 

(2) يقول الكرماني عن العدد سبعة بأنه كامل شريفء جامع للبسيط والمركب» ويقرنه أولا 
بأسماء إلهية سبعة ثم بملائكة سبعة ثم كواكب سبعة ثم أيم سبعة ثم منافذ سبعة في الإنسان 
العالم الصغير وفي وجهه تحديدا وهي: الاذنان والعينان والمنفذان للنفس والعينان» وأعضاء 
داخلية سبعة: القلب والكيد... ثم قوى سبعة: غاذية» هاضمة» دافعة... ثم الطواف بالحج 
سيعة أضواطء وأدوار سبعة وأئمة سيعة فخ الدور الأخيرء أي الدور المحمدي... 0 
الكرماني: مجموعة رسائل الكرماني» ص. ص. ١32‏ 121. 

(3) ابن العربي: رسالة في أسرار الذات الإلهية» ضمن رسائل ابن عربيء ص. 203: 204. 
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حذورها إلى الفيثاغورية وتسقط على مسائل عقدية» وهو حال علم الكلام في 
تطورة: واقضاله بالفلسفة. 

لكن وبالرغم من كل هذا التركيز على عدد الأئمة السبعة» إلا أنه في سرده 
وترتيبه للأسماء السبعة احتلاف طفيف من مصدر لآخرء وف بعض الأحيان لا 
يقف عن العدد السبعة بحكم الموضوع الذي يطرح بصدده قضية الأسماء» ففي 
حديئه: مفلا عن سر الأزل في الفتوحات المكبة» يؤكد ما طرح من قبل على أن 
الذات الإلهمية في أحديتها ها أزلية الآزال» بينما "الأزل" هو لله تعالى من حيث 
ألوهيته ذات الأسماء والصفات» إنه: اي كل امع به نفسه أزلاء من 
كونه "متكلما". فهو العالم. الحي, المريد» القادر» السميع» البصيرء المتكلم الخالق» 
البارئ...»17) فواضح هنا الاحتلاف في الترتيب» وي إضافة ما أشار إليه من قبل 
أن الأسماء والصفات السبع يتفرع منها ما لا يتناهى من الأسماء الى سمى الله به 
بفسسية. 

ويوحد في فكر ابن العربي الصوفي ما يبرر هذا الاختلاف في العدد وقي 
الترتيب» ويعطي ملمح الكمال والمطلق في الأسماء والصفات لتعلقها عا هو 
كامل ومطلقء ويرمز لذلك بدائرة مر كزها اسم الحلالة "الله" وتنطلق منه 
الأمسماء في خطوط لا اية لماء ومن تلك الخطوط يوجد الأسماء السبعة وسائر 
الأسماء والصفات» ولما كان كل حط المعبر عن اسم ينطلق من مر كز الدائرة 
يعتقد أنه ثا اسم بعد الله يقول ابن العربي: «... فإن الل أعين» هذا 
الإسم كالنقطة من الدائرة وكامحيط منهاء وإن الأسماء تليه على وجوهها 
كالنطوط من النقطة إلى المحيط» وكل اسم يقول أنا ثاني مرتبة من الاسم: 
2 ون كان تان اسم بعت اله ي زأي:ابن العريبي هو اسم الربة الخامم 
لاسم الذات والصفة والفعل. 


الله » 


(2) ابن العربي: رسالة القسم الإلهي» جمعية دائرة العثمانيةء حيدر آباد الدكن» 1948/1364ء 


ضهن 06 
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شكل ركم 2 
الله: الاسم الجامع لحقائق الأسماء(1) 


اسم ال هو الذي 
يلي اسم الله 


اسماءِ الله أ 


| 
ی 


أئمة الأسماء 


وقي كتابه إنشاء الدوائر» يؤكد ابن العربي أيضا فكرة الذات الإهية 
وحضرة الألوهية» حيث يثبت بأن الذات منزهة عن أي تعلق بعال الأكوان» 
الذي ظهر بآثار أسماء الذات الإلهية» لا بالذات المقدسة ولا بذوات الأسماءء ولما 
كانت الذات الإلهية مقدسة منزهة وكانت الأسماء كثيرة» كان لا بد من إمام 
حامع ومن أئمة رواد يتقدمون الجمعء «فالإمام المقدَّم الجامع امه الله» فهو الجامع 
لمعان الأسماء كلهاء وهو دليل الذات» فنزهناه كما نزهنا الذات.» وأما 


)1( صورة مستوحاة من نص لابن العربي من: رسالة القسم الإلهي» ص. 6. 
)2( ابن العربي: كتاب إنشاء الدوائر ويليه كتاب عقلة المستوفز» مطبعة بريل» مدينة ليدن» 
6 ص 33. 
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الأئمة السبعة من الأسماء الإلهية فيقول عنها ابن العربي: «إن أئمة الأسماء كلها 
قاور هرق عه a‏ م لهاع شيم لوال برعو الى 
العليم امريد القائلء القادر» الحواد» المقسطء فالحي إمام الأئمة ومقدمهمء 
والمقسط آحر الأئمة.» والملاحظ هنا أنه استبدل صف السميع البصير بالجواد 
والمقسطء وصفة المتكلم بالقائل» إشارة واضحة إلى أن الكلام الإلهي تحسد أولا في 
قوله للشيء كن فكان. 

وهو استبدال غير ثابت ومستقر في الكتاب نفسه سواء في نصه أو فيما رسم 
للأسماء من حداول ودوائر. حيث جاء في مستهل حديثه عن حدول الحضرة الإلمية 
من حهة الأسماء الحسئئ قوله: «اعلم وفقك الله أن العالمين بالله تعالى ما علموا منه 
إلا وحوده وكونه قادراء عالما متكلماء مریدا» حياء قيوماء سميعا تق بينما 
على الجدول نفسه جاء ترتيبه ووضعه للأسماء على هذا النحو: الحياق الكلام؛ 
القدرة؛ الإرادة» العلم» السمع والبصر. وهو المعهود من الأسماء والصفات عند 
سائر علماء الكلام» مع بعض الاخحتلافات بحسب الافتراق في المناهج والمذاهب. 

مع الإشارة أيضا إلى أن ابن العربي في هذا الجدول يسمي هذه الأسماء 
بأسماء الصفات في حين المعهود في علم الكلام اعتبارها صفات الذات» بينما أسماء 
الذات عنده هي: الله الرب» الملك» المؤمن» المهيمن... وأما صفات الأفعال» فهي 
عنده كعند غيره من علماء الكلام تتمثل في الخالق البارئ» المصورء الرزاق» 
الوهاب... الخ من الأسماء الحسئ» الي تشمل كل أنواع الأسماء: أسماء الذات 
وأسماء الصفات وأسماء الأفعال. ولو أن البعض دلالته على الذات أكثر» والبعض 
الآحر دلالته على الفعل أكثر بالرغم من دلالته على الذات» لهذا يقول ابن 
العربي وو كنا بن دقر من قبل: «... وهذه الأسماء الحسئئ الى مى ها نفسه 
فتوصيلا إليها في كتابه العزيز على لسان نبيه الصادق» فمنها ما يدل على ذاته 
تعالى وقد يدل مع ذلك على صفاته» أو أفعاله أو عليهما معا.»“ وقدرات 


المصدر السابق» ص. 33. 

ابن العربي: كتاب إنشاء الدوائر» ص. 39. 

المصدر نفسه» ص. 38. الجدول كما جاء في كتاب ابن العربي مرسوم في الشكل ب 
ابن العربي: كتاب إنشاء الدوائر» ص. 39. 


2 2-65 لے ا لے 


1) 
2) 
3) 
4) 
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الإنسان محدودة» بل عاجزة على إدراك كل الصفات والأسماء لأا مسماة من 
المسمى نفسه» ولا يدرك منها الإنسان إلا ما هو ميسر له» سواء ما جاء به الوحي 
وأعبر أو .ماهو تحت طائلة العقل القادر على إدراك ما له علاقة ممظاهر الأسماء 
وتحلياتها في عالم الخلق والأمر. وهذا هو المقصود من قول ابن العربي أن "العالمين 
ماعلموا منه إلا وجوده وكونه قادرا وعالما". معن أن النظر يدرك القدرة والعلم 
والوحود من خلال الموجودات والمعلومات والمقدورات. وهنا علم بالله ومعرفته 
من حلال مظاهر أسمائه, أسماء ذاته وصفاته وأفعاله. 

وأما سبب اختلاف تعداد الأسماء وتمييزها عن بعضها البعض ف مؤلفات ابن 
العربيء وأحيانا في الكتاب الواحد راجع إلى المناسبة الي يورد فيها الأسماءء فمرة 
من أجل الحديث عن خلق العام ومرة لأجل الحديث عن الصفات والأسماء لذاهاء 
ومرة وهو الحال في الجدول المبين لاحقا من أجل تقوم أحلاق المرء» والصوئ على 
وحه الخصوص للاحظة بأي الأسماء متخلق ومتحقق, لأن الخلق العظيم وصف 
إهي لا بمكن إلا أن يكون خلقا إلميا يعبر عنه اسم أو أسماء إلمية» كالرحيم والمقسط 
والرءوف والودود... إلى غير ذلك من الأسماء ال يجب على العارف أن يجسدهاء 
وبمذا يكون علم الكلام عند ابن العربي ليس محرد معرفة الأسماء والصفات 
بغرض التوحيد» وإنما يحب تحسيد التوحيد وتحسيد الأسماء والتحقق منها ومن 
الصفات الإلهية» وهو الغرض من إيجاد الوحود يي فكر ابن العربي العقدي 
الصوي. 

والذي يشبت أن ابن العربسي يتعمد طرح تعداد وترتيب الأسماء بشكل 
مختلف من موضع لآخر: بحسب مناسبة الطرح قوله: «واعلم أن هذه الأسماء الي 
جعلناها في هذا الجدول ما قصدنا يما حصر الأسماءء ولا أنه ليس ثم غيرهاء وإنما 
سقناها على هذا على هذا الترثيب تنبيها على ما ستذكرة... وفائدة هذا اللحدول 
الذي وضعناه ها أن يتخلق العبد هذه الأسماء» حين يرجع منها حقائق يدعي ها 
وينسب إليها من أوهًا إلى آحرها...» لهذا إذن ورد ترتيب أسماء أئمة الأسماء 
وأحسيانا بعض أممائها بشكل مغاير في نصوص ابن العربسيء ولكن العدد الأكثر 


(1) ابن العربسي: كتاب إنشاء الدوائر» ص. 30. 
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ورودا والأماء السبعة الي يعتبرها ابن العربي أسماء الصفات» وأسماء الذات 
الإلمية هي المعهودة لدى الأشاعرة وهي: العلم والحياة والقدرة والكلام والإرادة 
والسمع والبصر. 

ومعلوم أنما تختلف عن أسماء الذات أو أسماء المعاني كما يحلو للبعض 
تنسسميتها بحسب مذهبب المعترلة فق إضافة صفين: "الإزادة" و"الكلام". وها 
صفتان تحدثان فارقا جوهريا بين المعتزلة وأهل السنة والجماعة, إذ عدم وجود 
صفة الإرادة عند المعتزلة ضمن صفات الذات يؤدي إلى لزوم الاعتقاد بحتمية 
قانون العلية أوبالاغتقاد بفكرة الخلق بالكمون وبنظرية الطفرة. بينما يؤدي 
منهج الاعتقاد بوحود صفة الإرادة إلى فكرة أن الله هو الخالق وله التصرف في 
ملكه كما يشاء وفي الوقث الذي يشاءء ولا يلزم هنا الاعتقاد بحتمية العلية لأن 
الله هو حالق العلل والمعلولات» ومن ثم هو القادر بإرادته أن يفصل الأمر 
المعهود بين ترابط المعلول بعلته. كما أن الاعتقاد بصفة الكلام عند الأشاعرة 
يسؤول بالضرورة إلى مخالفة المعتزلة في فكرة نلق القرآن» ويطرح فكرة الخلق 
بالأمر الإلجي كن كفكرة محورية في تفسير علاقة الله بالعالم كما هو الشأن عند 
ابن العريتي: 

علسى السصوئ العارف الراغب في الاتصال بالله والتعلق باسم اللعلالة الله 
والتعحقق والشحلق بباقي الأسماء والصفات الوارذة في الجدول السابق وغير الواردة 
لأفسا غسير محدودة ولا معدودة عدا دقيقا يدحلها حانة المحدث المعدوم» أو حال 
الكون والفساد. أن يسافر في بحر المطلق مزودا بعقيدة فطرية أكدها النفص وارتقى 
ماعن التقليد وعن العامة النظر الصخيح ثم الكشف. وليبين لنا ابن العربسي 
حقيقة السفرء وأنواعه ومراميه يقترح علينا إسراء ومعراجا روحيا مفعما بالرمزية 
ومسلحا بالتأويل. 


(1) الغزالي: إحياء علوم الدين» ج1» ص. 65 
(2) القاضي عبد الجبار: شرح الأصول الخمسةء ج1» ص. 40 
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جدول أسماء الذات 


الله الرب الملك 


1 الى اا 


القدوس السلام 
المؤمن المهيمن 
العزيز الجبار 
المتكبر العلي 
العظيم الظاهر 
ا ا 
الجليل المتجيذ 
الفق المتيف 
الواحد الماجد 
الصمد 

الأول الآخر 
المتعالي الغني 
النون الوارك 
ذو الجلال 


الرقيب 


جدول رقم 2 
جدول الحضرة الإلهية من جهة الأسماء!1) 


جدول أسماء الصفات 


الإرادة 


القهار القاهر 
المقتدر القوي 
القادر 

الرحمن الرحيم 
الكريم الغفار 
الغفور الودود 
الرؤوف الحليم 
البر الصبور 
العليم الخبير 
المحصي الحكيم 


جدول أسماء الأفعال 


المبدئ الوكيل 

التاعة المحيت 

الواسع الحسيب 
المقيت الحافظ 

الخالق البارئ المصور 
الرزاق الوهاب الفتاح 
القابض الباسط 
الخافض الرافع 

المغق 'المخل 

الحكم العدل اللطيف 


المعيد المحيي المميت 
الو لحي التواب المنتقم 
المقسط الجامع المغني 
المانع الضار النافع 
الهادي البديع الرشيد 


(1) ابن العربي: كتاب إنشاء الدوائر» ص. 38. الجدول حرفي من دون أي تصرف ولا 


اقتباس 
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الفصل الثالث 


رمزية "السفر' وتأويله 
في فلسفة ابن الحربي الصوفية 


أولا - قيمة السفر 

ثانيا - حقيقة السفر ومجالاته 
ثالثا - السفر والحركة والحيرة 
رابعا - الصلاة سفر لأجل الوصال 


خامسا - سفر الصلاة بين 'لباس النعلين" و'خلع النعلين"! 
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أولا - قيمة السفر 

لا شك في أن للسفر أهمية يعكسها الواقع الذي يثبت أن السفر كان دائما 
مسلكا للعلماء في طلبه أو في تقديعه» ثم إن التاريخ يثبت أن السفر يشكل محطات 
جوهرية ومصيرية في حياة العلماء وفي مسار فكرهم» من "كونفشيوس" 
و"منشيوس" و"لاوزو" إلى "سقراط" و"أفلاطون" و"أرسطو". فهؤلاء تماذج من 
فلاسفة سافروا وأبدعوا فتركوا الأثر وكان لسفرهم الثمار الى جنوها هم وجناها 
من رحلوا إليه أورحلوا عنه» وكثيرا ما كان السفر حلا لمسائل فكرية غيرت مسار 
حياة الفيلسوف. مثل الذي حدث مع" أبي حامد الغزالي" حيث شكل سفره 
حلا لمعضلته الشكية كما أن الترحال أنتج أدبا غزيرا وشخصيات اقترن أسمها 
بالتجوال والأسفار سواء في التراث الإسلامي أو في غيره» وسواء في الماضي أو 
الحاضر. وعلى سبيل المثال لا الحصر نذكر ابن سينا وجحواله في بلاد ما وراء النهرء 
صاعد بن أحمد الأندلسي» ابن بطوطة» ياقوت الحموي» "المهدي بن تومرت"» 
"ابن حلدون" "ابن تيمية"... حى إنه يمكننا القول أن حل العلماء إن لم نقل 
كلهم سافروا لأحل العلم سواء في طلبه أو في تقديمه أو في الحفاظ عليه وصونه. 
كما كانت الأسفار للكثير منهم فرصا وبحالات للإبداع في مختلف العلوم والفنون» 
ناهيك عن سفر كتبهم وأفكارهم بالإضافة إلى سفرهم حسديا. وتنسحب هذه 
الملاحظات على الفكر الإنساني عموماء شرقه وغربه وفي هذا الشأن تطول 
القائمة لذكر العلماء المسافرين أو ألآثار الإيجابية في سفر العلماء من فلاسفة 
وأدباء وشعراء'!» ومؤرحين وفي كل فن من الفنون» حى أن "المجلة الأدبية" 


(1) من النماذج الشعرية التي لها علاقة بالسفر وبتراث ابن العربي ما نظمه الشاعر الجزائري 
"عبد الله حمادي" الولوع بالتراث الصوفي شعرا ونثرا من قصائد استلهم فيها الكثير من الرمزية 
المبتوثة في أعمال ابن العربي وقد نشر جزءا منها في ديوان - حاز على جائزة أدبية رفيعة 
المستوى - عنوانه: "البرزخ والسكين" منشورات وزارة الثقافة دمشق» 1998ء ومن قصائده 
المفعمة بالرمزية الأكبرية ما نظمه وهو في الطائرة مسافرا من دمشق إلى الجزائر عائدا من 
رحلة لم يفوت فيها زيارة ضريح الشيخ محي الدين بن العربي. وهي قصيدة: 'جوهر الماء', 
نشرت في: حولية مخبر الترجمة في الأدب واللسانيات» كلية الآداب واللغات؛ قسم اللغات 
الأجنبيةء جامعة منتوري بقسنطينةء مطبعة البعث» قسنطينة العدد 2 سنة 2005. 
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"Magazine littéraire"‏ سخر ت عددا خاصا بالکتاب المسافر ا و AT‏ مادج 
قيمة بدءا بميرودوت (حوالي 484 - 420ق م) إلى "مونتان" Michel de montaigne‏ 
(1533 - 1592) ثم "بيرسي شيلي" نإه1اعط5 رم۴ (1792 - 1822) وتطول 
القائمة لذكرهم جميعا. 

إن حياة ابن العربي في ذاتها جسدت أممية السفر قي طلب العلم وقي 
البحث عن الفتوحات الربانية» ولقد كان سفره في البداية حركة تنقل بذهاب 
وغدو قي مناطق الغرب الإسلامي ثم جاءت رحلة التوحه نحو الشرق وهي الرحلة 
الیئ رعا عبرت عنها "أداس" ب: ‘Arabi et le voyage sans retour"‏ م15" . 
وهي رحلة حاملة لفكر وتحربة صوفية مغاربية جذورها شرقية» ثما يعي أن السفر 
فيه عودة بشكل مغاير» كما يوجد فيها حركة عكسية لما كان سائدا من فكرة 
ار ارف على الارب» ورل ا وومر لا ريق ارار الشرقة 
متمما لا بدأه ابن طفيل بمحاولته الكشف عن الأسرار الي بثها الشيخ الرئيس في 
الحكمة المشرقية» ومن قبله ابن تومرت .محاولته الجمع بين شي المذاهب في توحيد 
متفرد» قد يكون جزءا مما عبر عليه "ابن باجة" في "تدبير المتوحد". 

ويبدو أن فكرة السفر الي تغلب على فكر ابن العربي دفعت بشكل غير 
مباشر إلى نظرة الدارسين لفكر ابن العربي إلى ترجمة مؤلفاتهم على أنها تحمل 
معان السفر الروحي من عالم الكائنات الدنيوية إلى عالم الأنوار الإلهية» وهذا ما 
دفع مثلا بدارسين غربيين إلى ترجمة مؤلف ابن العربي: "رسالة الأنوار فيما 
يعنح صاحب الخلوة من الأسرار" إلى عنوان بمعين: "السفر باتحاه صاحب القدرة 
المطلقة: أو باتحاه عالم الألوهية" وهو ترجمة لنص انحليزي بالمععيى نفسه أو 
تمعئ: رحلة إلى صاحب القدرة المطلقة: "Voyage vers le maître de la‏ 
puissance", "Journey to the Lord of Power"‏ وكتاب ابن العربي هذا 


magazine littéraire (Les écrivains voyageurs de l'aventure û la quête de soi), (1) 
N° 432 juin 2004. 

Claude Addas: Ibn ‘Arabi et le voyage sans retour, SEIL, 1996. 
Ibn ‘Arabi: Voyage vers le maître de la puissance, Traduit de l'arabe par Rabia 
Terri Harris, traduit de l'anglais par Corine Derblum, Collection L'age d'être, 


کے ا بے 
دخ دي 
سک ليم 


dirigée par Laurence Fritsch, Pocket, Paris, 1994. 
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هو جواب لسؤال وجه له عن كيفية الوصول إلى الله والرحوع من حضرته» 
وعن هذه الرحلة يقول ابن العربي بحيبا سائله» ومحددا له الطريق المؤدية إلى 
الله وشروطه: «فأول ما أبينه وفقك الله: كيفية السلوك إليه» ثم كيفية الوصل» 
والوقوف بين يديه» والجلوس في بساط مشاهدته. وما يقوله لك. ثم الرحوع 
من عدده إلى حضرة أفعاله: به» وإليه» والاستهلاك فيه. وهو مقام دون 
الرجوع.»10) 

هذه لمعاني الموجزة هي الي يوردها صاحب "التعاريف" في حديثه عن 
معاني كلمة سفرء فبعد أن يضبط المع اللغوي للكلمة يخلص إلى أن السفر عند 
أهل الحق أو الصوفية هو التوجه بالقلب إلى الله بالذكر وهو عنده أربعة أنواع 
وهي: التوجه إلى الله وترك الأغيار. ثم الاتصاف بصفات الحق. ثم الاتصال 
بالله. ثم العودة إلى الخلق بالكمال. هذه الأنواع يتحدث عنها بقوله: «والأسفار 
أربعة الأول رفع حجب الكثرة عن وجه الوحدة وهو السير إلى الله... إلى أن 
يصل العبد إلى الأفق المبين وهو غاية مقام القلب الثاني رفع حجاب الوحدة عن 
وحود الكثرة... وهو السير إلى الله بالاتصاف بصفاته والتحقق بأسمائه وهو 
السير في الحق بالحق إلى الأفق الأعلى وهو فماية حضرة الواحدية الثالث زوال 
الضدين الظاهر والباطن بالحصول في أحدية عين الجمع وهو الترقي إلى عين 
الجممع والحضرة الأحدية وهو مقام قاب قوسين... ثم الرحوع عن الحق إلى 
الخلق واضمحلال الخلق في الحق... وهو السير بالله عن الله لتكميل خلق الله 
وهي مقام البقاء بعد الفناء والفرق بعد الجمع»©) وإذا كانت هذه قيمة وفوائد 
السفر فما هي حقيقته في فلسفة ابن العربي؟ 


(1) ابن عربي: الأنوار فيما يمنح صاحب الخلوة من الأسرار» تقديم وتصحيح عبد الرحمن 
حسن محمودء مكتية عالم الفكر› القاهرة 6 . ص. 10. 
)2( المناوي: التعاريف». ص . ص ٠.‏ 6 - 407. 
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ثانيا - حقيقة السفر ومجالاته 


نظر ابن العربي إلى السفر على أنه فعل و"حركة" تمس كل شيء فالسفر 
حقيقة الأشياء كل الأشياءء سواء في حال وحودهاء أو في حال شيئية عدمهاء 
وقبل كل ذلك هو حقيقة إية» هذا كان أوال من له العلاقة بالسفر هو الله» فهو 
"المحرك الأول" في اصطلاح الفلاسفة» كان في عماءء ثم خلق الخلق وا ا 
العرشء تفرد بالكثير من الأفعال والصفات الخبرية الى وصف ها نفسه كالصعود 
والنزول والتقرب من العبد ذراعا لمن تقرب منه شبرا. كما أن الله يرسل الرسل» 
ويرسل إليهم ملائكته» وينزل عليهم كتبه» وسافر أنبياؤه معان متعددة لمفهوم 
السفرء سافروا فرارا من أقوامهم أو إلى الله أو حيث ما أمرهم به الله أو حيث ما 
سافر مهم الله. ومن هذه المحالات اللامتناهية للسفر استقر مفهومه في الفكر 
الأكبري على أنه حركة تتعلق بكل شيء ويتعلق يما كل شيء فالوجود كله سفر 
في سفر. 

إن السفر عند ابن العربي هو الحياة والحياة سفر» ومعلوم في فلسفة ابن 
العربي أن العالم كله إنسان أكبر حي عابد» سائح» وعليه ترتب أن السفر 
حقيقة تتعلق بالكل والكل يتعلق هاء ومن الأسفار الى أحدثها الإله أنه أنزل 
القرآن. وحص رسله وأنبياءه كلا بسفر أو أسفار تتلاءم وبعثته ونبوته» حيث 
أسرى ,محمد وو أهبط آدم إلى الأرض» رفع إدريس عليه السلام» حمل نوحا في 
البحرء وذهب بإبراهيم الخليل ليمنحه كراماته» أخرج يوسف...» أسرى بلوطء 
وأمر موسى بالهجرة فرارا من قومه» ورفع عيسى إليه» وذهب بيونس إلى بطن 
الحوت... وأنزل الروح الأمين على قلوب أنبيائه» وأصعد الكلم الطيب 
إليه”)... فكل هذه نماذج من الأسفار الي تطال أو يطوها الكل. 

فالسفر إذن» حقيقة قائمة بكل الموحودات وعلى كل المستويات فهو«أبدا في 


(1) ابن العربي: كتاب الإسفار عن نتائج الأسفارء جمعية دائرة المعارف العثمانيةء حيدر آباد 
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العالم العلوي والسفلي وف الحقائق الإلحية»”!2 وفي الكونين: الدنيا والآحرة. فأما 
السفر في العام العلوي فيتمثل في حر كة الأفلاك ودورافاء وسباحة الكواكب دون 
سكون, لأن السكون يعن بطلان 0 وانتهاؤه» أو العودة «إلى أصله وهو 
o‏ ب و مالي . ودون أن ي يبين ابن العربي تأييده أو 
لفكرة الجوهر الفرد» استدل برأي علماء الكلام القائل بأن الموحودات أو 

ا e‏ «من وقت خلقه الله لم يزل بحملته نازلا ولا يزال في الخلاء» وهي 
إشارة إلى الفكرة الكلامية الفلسفية القائلة بأن الأشياء في أصلها حواهر تسبح في 
حلاء لا كاية له. وما يقال عن هذه الجواهر يقال كذلك على حركات الأركان 
الأربعة والمولدات» الي منها تتألف الأشياء في كل دقيقة. 

وأما على المستوى الإنساني» فإن هذا الكائن» في فلسفة ابن العربي 
الصوفية» يختصر كل أنواع السفر لاختصاره الحضرة الإلهية ولاختصاره العالم, 
فخروجه إلى الوحود سفر» نوه الجسدي سفر» حريان دمه في العروق سفر» حركة 
أنفاسه سفر» كلامه دائم السفر» حروف كلامه مسافرة عند خروجها من أعماق 
النفس» وأفكاره دائمة السفر بين المحمود والمذموم وف المتنفس سفر للأنفاس» وفي 
الرؤية كما في الرؤيا سفر للأبصار في المبصرات» وق تعبير الرؤيا سفر وعبور من 
عالم إلى عالم وأما عوالم الخيال فكلها أسفار في أسفار. ثم إن موت الإنسان سفر 
أيضا من العام المحدود إلى العام المطلق. فالإنسان إذن في سفر دائم قبل أن يخلق» 
وحياته عبارة عن سفر من الميلاد إلى القبر» تم إلى عالم الخلود وهناك السفر الدائم. 
وفي ظل كل هذه الأسفار تختزل الأسفار المشروعة للإنسان أوالمكلف ها في ثلاثة 
أسفار» ضمن ثلاثة أنواع من السفر: سفر من عند الله وسفر إليه وسفر فيه أهمها 
الى فيها السفر ربانئ» أو يكون فيها المرء مسافرا به» كما هو حال الأنبياء والأولياء 
الحتايين المصطافين» الذين عن المخوف والحزن فرو'” (ينظر الشكل رقم 3). 


(1) المصدر السابق» ص. ص. 3 - 4. 
(2) المصدر نفسه» ص. 3. 

(3) سورة يس» الآية 39. 

(4) ابن عربي: المصدر السابق» ص. 5. 

(5) ابن عربي: الإسفار عن نتائج الأسفار» ص. ص. 4»› 9. 
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إن الإنسان قي فلسفة ابن العربي دائم السفر في الدنيا وني الأحرة» فالفرد 
يسافر في أطوار المخلوقات إلى أن يتكون دما في أبيه وأمه اللذين اجتمعا من أجله 
عن قصد لظهوره أو عن غير قصدء فانتقل منيا ثم علقة فمضغة... ثم أحرج إلى 
الدنيا فانتقل إلى الطفولة ثم الصبا فالشباب ثم الكهولة ثم الشيخوحة فاهرم وهو 
أرذل العمر ومنه إلى البرزخ وفي البرزخ يسافر إلى الحشر فإلى الصراط ثم إِما 
إلى حنة أو إلى نار» وفي الحنة سفر دائم كما في النار سفر دائم وبينهما سفر فيه 
تخرد ون اة الدار و لقة و كني الرؤية: والكنيب الأبيض أو كنيب السك 
الأبسيض© هو الموقع الذي تدم فيه رؤية الله بكيفية يسري فبها النور الإنمي في 
الأبصار فيكيفها ظاهرا وباطنا للتمكن من الرؤية» بحسب معتقد أهل السنة 
والجماعة. وفي النار سفر أيضا بين الصعود والمبوط وألم متواصل بذوق العذاب 
وبمحركة ونغير على الحسد الذي يتجدد حلده مصداقا لقوله تعالى: إن الْذِينَ 
كفي واا ا سف تُصْليهم ارا كلما ضحت حُلُودُهُمْ يَدَلَاهُمْ جُلُودًا عَيْرهَا 
يَذُوقُوا اعاب ِن اله كان عَزِيرًا كيتاي 

في حضم كل هذا يجب على الإنسان في حياته الدنيا أن يعمل على تحسيد 
حقيقته الإلمية» لهذا اقترن أيضا السفر عند ابن العربي بالعمل واقترن العمل 
الاد ول وففاكة نحي فال والسفر عمل قلا ربدا معن وسا 
تحسيدا لعبارات: "لا حول ولا قوة إلا اباش" و اله إلا الها و اسان الله ا الخ 
من الأقوال والأعمال الي تنسب الفعل البشري للإله مع التنزيه والتشبيه المقبولين 
عقدياء بحسب المنظومة العقدية الصوفية الأكبرية» من هنا كان السفر على المستوى 
الإنسان» ذلك الكائن الجامع لحقائق العالم والمختصر للحضرة الإلهية» هو الحياة 
والح ركة» هو العبادة الى وجد لأجلهاء هو معرفة الله والوصول إليه والاتصال به. 
وللاتصال بالمطلق يتطلب حركة وسفرا لا حد هما. 


6016, الإسفار عن نتائج الأسفارء»‎ 162 “Arabi: Le dévoilement des effets du voyage (1) 
traduit et présenté par Denis Gril, éditions de I'eclat, France, 3eme édition 
2004, p. 6. 


)02( قا.م. صادر» ج21 ص. 320. 
)3( سورة النساءء الآية 56. 
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إن هذه الحيوية التي بمنحها ابن العربي للسفر ويدعو الناس لا كتشافها فيه 
لما تسفر عنه من بحارب ومعارف وإدراكات وفوائد لا حصر هاء واليي يقدمها في 
كتابه: الإسفار عن نتائج الأسفار" في صيغة متفردة في الرمزية وفي الشمولية للعالم 
والكون بأسره. حي أن "دون غريل" محقق هذا الكتاب ومترحمه والمعلق عليه 
قال: «هل هناك أكثر من السفر رمزية وعالمية؟ غير أن الشيخ الأكبر عالجها 
بطريقة لا تسب إلا إليه: ميتافيزيقية» كونية» وتلقينية.» ومن خلال سرده 
لأسفار الأنبياء أراد أن يعطي البعد الإلهي للسفرء كما أراد أن يبين بأن الأسفار 
الج ريا والمهادفة إلى الكمال تتطلب مختلف طرق المعرفة ولكن مع أفضلية 
الطريق الكشفي المستند إلى النص» وذلك لتناسبه مع طبيعة السفر وسمو الغاية 
المنشودة. هذا التناسب للأسفار الى يقترحها ابن العربي على قارئه مع النص 
قرآنا وسنة» وحى مع نصوص من الإبحيل والتوراة» هو إلي عمل "شود كيفيتش' 
على الوقوف عنده مع شرح وتبسيط لأهم المحطات© الى يتم فيها السفر في 
کاب اإسقار لابن العر ي: 

إن الأسفار الى كشف عنها ابن العربي في كتابه هذا: أربعة عشر سفراء 
بعد أن يبن مفهوم السفر وتعلقه بكل شيء. أو تعلق كل الأشياء به» حي عد 
السفر حقيقة جوهرية لا ينفك عنها شيء وإذا انفكت انعدم الشيء بانعدامهاء 
هذه الأسفار من المطلق إلى المحدود ومن المحدود إلى المطلق» ولا كان الإنسان هو 
الغاية من الوجودء وكان الله هو الغاية من وجود الإنسان باستخدام ما سخر له 
ونا كان الأناة يمحفاك: إللنة ووضق الله لثترته بسيفات ‏ ا كان ا 
الأول الذي تحدث عنه ابن العربي السفر الرباني قبل أن يخلق الخلق ثم عند الخلق 
بالأمر وامتثال المخلوقات لأمره بالخروج سفرا من العدم إلى الوجحود» ثم سفر 
القرآن وكلام الله ثم أنواع من الأسفار هي أحوال ومقامات صوفية قرنما بأسماء 
أنبياء اختصوا ها أكثر من غيرهم من البشر أوخصهم القرآن ها للاعتبار وللاقتداء 


Ibn ‘Arabi: Le dévoilement des effets du voyage, présenté par Denis Gril, pxxx. (1) 
Michel Chodkeiwicz: Le voyage sans fin, In Le voyage Initiatique en terre (2) 
d'islam, sous la direction de Mohamed Ali Amir-Moezzi, Peeters, Louvain 
Paris, pp. 239-250. 
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بالأنبياء وقي هذا الربط بين الأسفار والأنبياء ما يشبه ربط الحكم بالأنبياء في 
فصوص الحكم. هذه الأسفار هي أحوال ومقامات: الرؤية» الابتلاء وهوة سفر 
المبوط من العام العلوي إلى العام الدنيوي» ثم سفر العز والرفعة ويتعلق بالنبي 
إدريس عليه السلام» تم سفر النجاة وخصه بنوح عليه السلام» ثم سفر اهداية وهو 
لإبراهيم عليه السلام» ثم سفر المكر والابتلاء ويمما ذكر يعقوب ويوسف عليهما 
السلام» م الميقات الإلمي الذي حص به نبيه موسى عليه السلام. 5 تحدث عن 
أسفار: الغضبء السعي» الخوف وآخر الأسفار سفر الحذر. 

وكتاب "الإسرا إلى مقام الأسرى" كأنه تطبيق لما جحاء في "كتاب الإسفار"» أو 
كأنه السفر المطلوب لأهل الكشف وما يجدونه من فتوحات ربانية. عن هذا الكتاب 
ا قصدت معاشر الصوفية» أهل المعارج العقلية» والمقامات 
الروحانيةء والأسرار الإلهيةء والمراتب العلية القدسية» في هذا الكتاب المنمق الأبواب 
امرجم بكتاب الاسرا إلى مقام الأسرى» اختصار ترتيب الرحلة من العام الكون إلى 
الموقف يي هذا عن الذين وجه إليهم الكتاب وعن عنوانه» وتحديد نوع السفر 
الروحي لا الحسدي» سفر من المتناهي إلى اللامتناهي في مسافة وزمن متناهيين. 

أما محتواه فيوجزه بقوله: «بينت فيه كيف ينكشف المتاب بتجريد الأبواب 
لأولي الأبصار والألباب» وإظهار الأمر العحاب» بالإسراء إلى رفع ا 
إنه التجربة الأكبرية في الإسراء والمعراج الروحي لا الجسدي» أسوة بإسراء ومعراج 
الرسول 4# وكشفا عن حقائق العبودية وحقائق غيبية كال ظهرت للنبي في 
هذه الواقعة» لكن مع الفارق في أن الرسول ول عاد بتكليف ربان للبشر بالصلاة 
وبتربية إهية هم» بينما ابن العربي عاد بوراثة نبوية» ورتها وكلف بتوريثها لمن 
يتحقق له شرط ذلك. لهذا وفي إحدى محطات سفره يروي ابن العربي محاكمة 
نصبت له في السماء السادسة لامتحانه في صفاء قلبه قبل بلوغ المقام القادم وهو 
السماء السابعة سماء الغاية» حيث المقام التاسع وحيث الحقيقة الإبراهيمية» ولا حح 
في الامتحان خوطب ابن العربي - على حد قوله - ما يلي: «اعلم أنك قادم 


)1( ابن العربي: كتاب الاسرا إلى مقام الأسرىء جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر أباد 
)2( المصدر نفسه» ص. 2. 
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على ربك ليكشف لك عن سر قلبك» وينهيك على أسرار كتابه» ويعطيك مفتاح 
قفل بابه» ليكمل ميرائك ويصح انبعائلك» وهو حظك من أوحى إلى عبده.» 
كل هذا .عع أن ابن العربي زعم الوصول إلى الحق والاتصال به ونال مراده من 
علم الظاهر والباطن» وورث العلم النبوي بالقرآن وما احتواه من معان ظاهرة 
تظهر الجلال الإلهي وسائر الصفات الي أرادها الله أن تظهر فيما هو ظاهر ولا 
يد ركه كل الناس» ومن معان باطنية» فيها ما يقال وما يجب إبقاؤه طي الكتمان» 
ويمهذا العلم المتلقى عن نقاء السريرة وصفاء القلب حاز ابن العربي على السر 
الذي يصله بربه وقت ما أراد أو أريد له وهو علم مستمد من العلم النبوي ما 
أوحي له» أي علم لا يخر ج عن الكتاب والسنة. 

هذا ولكي لا يسوي ابن العربي بين ما حصل عليه ودرجة النبوة والرسالة 
بكل معانيهاء ولكي لا يطمع في نبوة حتمت وشريعة قد اكتملت» خوطب أيضا 
بقول القاضي في السماء الى ترمز إلى أتم الأعداد وتحضر لأكملها حيث الله: «فلا 
تطمع قي تخصيصك بشريعة ناسخة من عنده» ولا في إنزال كتاب. فقد أغلق 
الباب إذ كان محمد ك لبنة الحائط» فكل دليل على مخالفته ساقطء. ثم أنت بعد 
حصولك في هذا المقام وتحصيلك لما نطق به صريف الأقلام ترحع مبعوثا كما أنت 
وارك تفلا بد أن تكون موروتاء فعليك بالرفق فى کی او 2 

ومن مؤلفات ابن العربي الرمزية الي يجب الوقوف عندها في مثل الموضوع 
الذي نحن بصدد دراسته» وتختزل السفر من المطلق والعودة إليه رسالة عنواكًا: 
"الاتحاد الكونى في حضرة الإشهاد العيئ .ممحضر الشجرة الإنسانية والطيور 
الأربعة" ترجمها محققها إلى الفرنسية مختصرا العنوان إلى: " I'arbre et‏ عل Le livre‏ 
#ناه015 عنأونان 065" وهي رسالة رمزية بديعة ضمنها ابن العربي فلسفته في 
الإنسان: الإنسان الذي خلقه الله على صورته» صورة تختزل العالم وتختصره في 
كائن متعدد العناصرء كامل عند جمعيته الب خلق عليهاء ناقص عند تنازع وافتراق 
عناصره الكونية المكونة له. لهذا على الإنسان أن يدرك أربع مراحل: أولا - أن 
يدرك الألوهية فيه ويسعى إلى توحيد عناصره المتضادة» تم يدرك ثانيا ما عليه من 


(1) ابن العربي: كتاب الاسرا إلى مقام الاسرى؛ ص. 26. 
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تعدد ثم يدرك ثالثا الوسائل المعرفية المتعددة ال بحوزته مع ضرورة توحيدها 
وتسخيرها كل لا يسر له من أحل العودة إلى الأصل الإلهي وتحقيق الكمال 
رابعا. 

هذه المراحل الأربع عبر عنها ابن العربي بأربع قصائد شعرية جميلة تقدم 
للرسالة وتختصرهاء بل تمهد لرمزيتها وتهيؤ القارئ لحل ألغازها. 

القصيدة الأولى "لامية" القافية» على "البحر البسيط"» مكتوبة بأسلوب لا 
يبتعد عن أسلوب كل من "الحلاج" (244ه/858م - 309ه/922م) و"النفري" ( 
4هل/965م))» ويستعمل أحيانا عباراهماء خاصة عبارات الحلاج. يدرك ابن 
العربي فيها تعدده ووحدته المنشودة» اعوحاحه واستقامته المطلوبة» ظلام الجسم 
ونور الروح» التفرقه في عناصر بدنه واحتماعه في وحدة مصدره. وملوحا إلى أن 
هذه الإدراكات يجب أن تكون ذاتية نابعة من إدراك الذات لحقيقتها لا تلقن من 
الغ“ وغنا حابن هده الةو 
بعتن اقا ل كمال مك لمحصرانتي إلى اععتتدالي 
ومن شروقي إلى غغروبي فمن ماري إل الليلي 
قعماأنتا فق الوحسوهد غسيري فماأعادي وما _ووالي 

أما "السينية"» فقصيدة تركز على المعرفة وعلى أدواتما المختلفة المتاحة 
للإانسان» وال إن وظفت توظيفا خاطئا أحدثت نزاعا واحتلافا فيما تقدمه كل 
»Denis Gril: Le livre de arbre et des quatre oiseaux لالط٠ص‎ Arabi (1)‏ رسالة الاتحاد 


In Annales Islamologiques, Tome XVII, Institut française d'Archéologie الكوني...ء‎ 
Orientale de Caire, 17-1981, pp. 72, 73. 
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أداة» لهذا يحب حسب ابن العربي وضع كل وسيلة معرفية موضعها: الحس فيما 
هو مسخر له والعقل فيما تحت قدرته والحدس والكشف فيما هو أهل له من 
المعاننى الروحية السامية. وبين القصيدتين تدخل ابن العربي بنص يؤكد فيه مرة 
أحرى أن كلامه منه إليه» حي وإن أشار في بداية الرسالة على انه أرسلها إلى 
شخص يدعى: "أبو الفوارس صخر بن سنان"» وهو شخصية ترمز إلى الإنسان 
الكامل الموحود في حقيقة كل إنسان» وقد جرت العادة أن توجه الرسالة إلى 
شخص ماء حقيقي أو وههمي(1), خاصة في مثل هذه الرسائل ذات الطابع الرمزي. 
وحن القصيدة اة ار ك علق وما لر وما ققد من اة الانسان إن 
EE a e e‏ 

فمن حسي إلى عقلي ومن عقلي إلى حسي 
بعلم نين غ ريبين جو لاال ےی 
ومن نفسي إلى روحي ومن روحي إلى نفسي 
بتحل يل وت ركيب كمثل اليت في الرمس 
و اي إلى علمي ومن علمي إلى ی 
ف بور العال ‏ ل دود ونورالحدس مايمسي 


ومن قدسي إلى رحسي ومن رحسي إلى قدسي 
ومن حسمي إلى سعيي ومن سعي إلى حبسي 
ونين E‏ إلى ليسي ومن ليسي إلى ا 


- = 


(1) هكذا أوّل دوني غريل/داود بن عبد الله اسم الشخص الذي خاطبه ابن العربي في رسالته 
وا6 امم هو محقق الرسالة بالعربية ومترجمها إلى الفرنسية مع تعليقات وشروحات 
عليها ضافية تنم عن قدرة فائقة يتمتع بها الأستاذ في التعامل مع النص الأكبري وفي ترجمة 
معانيه إلى اللغة الفرنسة وحتى الانجليزية. 

- Denis Gril: Le livre de I'arbre et des quatre oiseaux d'Ibn Arabi, 2. 4 
.74 273 ابن العربي: رسالة الاتحاد الكونيء النص العربي» تحقيق دوني غريل» ص. ص.‎ )2( 
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وقبل أن يعرض ابن العربي قصيلته العينية الي يعبر فيها عن الناحية العملية 
التطبيقية ال سلك يما طريق الكمال طريق الاتصال بالله» قدم لنا عنوان الرسالة 
وأشار إلى المرسل إليهء وهو الشخص المكور آنفا والذي أوّل معناه الأستاذ 
"غريل/داود" إلى أنه الإنسان الكامل» وهو بالفعل ما ند ركه في الأوصاف الى 
وصفه ها ابن العربي» وإن بحثنا عن حقيقة هذا الشخص بعيدا عن المعى اجرد 
"الإنسان الكامل" فلن يكون إلا ابن العربي نفسه» وهو ما يؤول بنا إلى القول 
بأن ابن العربي قصد بأبي الفوارس ذاته على أنه الإنسان الكامل» كما يرمز 
إلى كل من هو على درجة الكمال سواء الإنسان عند حقيقته الجمعية الأولى أو 
بالنظر إلى وحوب نيل وإدراك هذه الدرجة بحكم أنما تعبر عن حقيقة الإنسان 
الإفهية الي وحد عليها. ونما جاء في هذا الاستهلال الموخر عن القصيدتين 
المذكورتين وعن الديباجة وح البسملة كررهاء وهو أمر غير معهود» قوله مباشرة 
بعد قصيدته "السينية" المؤلفة من تسعة وعشرين بيتا شعريا: «و"مميت هذه الرسالة 
بالاتحاد الكونى في حضرة الإشهاد العيئ والطيور الأربعة الروحانية» حاطبت ها أبا 
الفوارس صخر بن سنان... وهذه أول الرسالة وبه أستعين... بسم الله الرحمن 
الرحيم... إلى الجواد الذي لا يقبل جوده وابحود التام الذي الذي جَهل وجوده... 
سلطان الإنس والحان... أبي الفوارس صخر بن سنان... أما بعد فإ أحمد الله 
إلي الذي سوان... ثم عرفيي بي وأظهرني لي فعشقتي فلا أحب سواي» وهيمت 
في بيان بعدي وقربي فما أخاطب إلا إياي.»17) 

بعد هذه المقدمة المتأخرة يعرض ابن العربي قصيدة "تائية" من البحر البسيط 
أيضاء مبنية من تسعة عشر بيتا شعرياء يصف فيها تحربته في طلب الكمال وقي 
التحقق .مقام الفناءء وكأنه يقول لقارئه» بعد أن مهدت لك بشكل نظري» لكيفية 
الاتصال بالله» بأن عرفتك على ماهيتك الحاوية لصفي الكثرة والوحدة» الظلمة 
والنور» الكثيف واللطيف» وبعد أن بينت لك ما تملكه من أدوات معرفة تعرفك 
على المحسوس وعلى المتخيل وعلى ما يتجلى لك وما ينكشف. من عام الغيب» 
ها أنذا أصل إلى المرحلة التطبيقية مرحلة السلوك الذي أصل به الكمال» وأتحقق 
وأثبت .ممقام الفناء حي أتصل بالذي أحب وأكون حينها أنا المحب وأنا المحبوبء أنا 


(]) المصدر السابق» ص. ص. 74» 75. 
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الجمع وأنا الفرق» أنا الفاعل وأنا المنفعل» وهو ما عبر عنه في آخر القصيدة ب "أنا 
الفى وأنا الفتاة"» وما جحاء 2 هذه القصيدة ولو 


فلو أ ايحم اذا أتانى 
وقلت أنعم فقللت طوعا 
د ين د 
إل ون معنن عي حون 


وصلت داني وجحدا تدان 


او اا ان ان 
وكان مني لي التفان 
وعن عداتي وعن ثقاني 
ا ا لن 
الح محم سحي سرع ضعان 
آل کا تينو هان 
فجاد جمعي على شتان 
من أحلذاتي مدى حياني 


اتاق ا اتان 


لقد عودنا ابن العربي في كتاباته أن يرصع نصوصه بأشعار موغلة في 
الرمزية سوء في مستهل الكتب أو في آخرها أو مبثوثة فيهاء ثم يعمل على فك 
تلك الرمزية أو بعضا منها بنصوص نثرية» تلي الأشعار أو تسبقها أو تتخللهاء لكنه 
شذ عن هذه القاعدة في كتابه" رسالة الاتحاد الكون" حيث جاءت النصوص 
الشعرية الى ف مستهل لكاب مهدة وموضحة للمغزى العام للرسالة» بينما باقي 
النص كان قصة رمزية تتخللها أشعار في نفس السياق الرمزي» يحاور فيها ابن 
العربي ذاته بشخصيات رمزية مختلفة (مونولوج). ومن أبرز هذه الشخصيات 
تلك الواردة قي عنوان الرسالة وهي: الشجرة» والطيور الأربعة: "الغريبة العنقا"» 
"المطوقة الورقا", "الغراب الحالك" و"العقاب المالك". كما ورد في القصة أسماء 
لأماكن رمزية وشخصيات أخرى وأعداد» مثل: المدينة الى بالبلد الأمين البراق» 


العدد اثنين وأربعة... الخ 
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ترمز كل هذه الشخصيات المتحاورة في قصة ابن العربي مجحتمعة: الشجرة 
وما علق بأغصافا وبأفناما من طيور إلى الإنسان باعتباره صورة مختصرة عن العالم» 
وباعتباره السبب في الخلق» وتمثل ما بالإنسان من تعدد في مكوناته» وهذه هي 
المحكونات الأساسية الأربعة» المنبثقة من كائنات هي بعينها لكن في صورقا الكلية؛ 
لأنه كما يوجد في الكون الإنسان في صورة عام أصغرء يعتبر العالم كله إنسانا 
أكبر» فيو حد إذن نموذج مصغر للشجرة والطيور الأربعة في الإنسان» كما يوجد 
نموذج مكبر لما في العام كله. 

وفي حديثها الذي خصها به ابن العربي في قصته تروي الشجرة» رمز 
الإنسان» قصة ظهورها وثنائية تكوينها من حسد وروح واستعدادها لحمل 
العلوم والمعارف وشرف خلقتها ونبل الغاية الى وحدت لأحلهاء وفوق كل 
ا كن شد اال ف رسيا هجاون حطنيا و ا وار 
الكلية الجامعة المثلية... غرستئ يد الأحد في بستان الأبد... فأنا ذات روح 
وعسيذ؛ وفري: مقطرف دون بد حملت من فر العلوم والمعارقه :مالا يسَتقل 
بحمله العقول السليمة وأسرار اللطائف... أنا الظل الممدود... وكلمة الوحود 
وأشرف. محدث موحود» وأنزه محدود... حوامع الكلم معدن الأسرار 
وا میک 

بعد الشجرة جاء في قصة ابن العربي دور خطبة الورقاء فقالت: «لما 
أراد الله إيحاد كون وإشهاد عين وأن يطوقين بطوق البهاء... نادى بعقابه: 
الأمن من عقابه وهو بفناء بابه فأجابه مطيعا وقال: ناديت سميعا. فقال له: إنك 
في أرض غربة... فلابد من استيحاش نفسك وفيك قرة عين فأظهرها في العين 
تان كان رقا كر کی اوا فزن الام ني الوزن هود غالک 
ترمز الورقا أو الورقاء عند ابن العربي وسائر الصوفية إلى النفس الكلية 
واللوح الحفوظ كما أا اللوح المحفوظ وقلب العا من حيث إنه إنسان 


)1( المصدر السابق» ص. ص . 8 79. 
)2( المصدر نقسه» ص. 80. 
)3( ابن العربي: كتاب اصطلاح الصوفية؛ ص. 12. و“ القاشاني: اصطلاحات الصوفية» 


ص. 50. 
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أكبر وإلى النفسء. تلك اللطيفة المقابلة للبدن» وهي الى وصفها ابن سينا 
ولي 
هبطت إليك من لمحل الأرفع راودا ت وول 

يلاحظ في القصة أن ابن العربي أعطى الكلمة ل "الورقاء" قبل "العقاب" 
وهو رمز للعقل الأول والقلم» وأول موحود ظهر عن الصفات الإلهية» وهي ثاني 
موحود ظهرت بواسطته وبأمر إلمي كما جاء في النص السابق في عبارة "فيك قرة 
عين فأظهرها" وإليه يرمز بعض الفلاسفة والصوفية إلى من يتجاذب مع الطبيعة في 
حذب النفس إليه فالعقاب يسعى إلى إعلائها إلى أصلها والطبيعة تحذيها إلى 
الحضيض 2 وقد يعود سبب هذا التقدم للورقاء على العقاب بالرغم من أن له 
الأسبقية في الظهور يعود إلى كوفا رمز إلى الروح الخال ص ولأن الله أراد ها 
مكانة مقربة منه أكثر من غيرهاء فكانت في أعلى الشجرة في القصةء ولإقامتها في 
الكون في سدرة النتهى» ويها ظهر الكون ليعكس الصفات الإلمية وليعمل على 
العودة إلى مصدره. وهذا الظهور والعودة هو المعبر عنه في النص بقول الورقاء: 
"إييماد كون وإشهاد عيي". قيمتها في عبارة "العين"» ورمزيتها للأنثى المنفعلة. في 
حن العقاب أو العقل الأول ولو أنه أول كائن ظهر إلا أنه عزل ورمزيته للذكر 
الفاعلء هذا أظهرها الله منه» كما خلق حواء من آدم ثم عشقها ورأت فيه مرآة 
لصورتّا لأنه مصدرها فحدث بينهم عشق أراده الإله وزواج بنكاح معنوي سبقه 
مهر تمثل في تطويقها مما يحوزه من جال إلمي بحكم أنه أول من ظهر عن الله» ومنذ 
لك الوقت أصبحت تعرف به: "الورقاء المطوقة" وبزواحهما تحققت وحدة امتلأت 
هي تي ذاتها ما لم تكن تعرفه بعد أن غابت صفاتا في صفاته. 

وبنظرية التثليث الأكبرية نحم عن الفعل العقاب والمنفعل الورقاء نتيجة هي 
"العنقاء" وهي عند ابن العربي «الهواء الذي فتح الله فيه به أحساد العالم»» هي 
الأصل المعقول للمادة؛ أو الهيولى» والهباء» غير متعين ظهر عن الورقاء المطوقة 


)1( أبن سينا: ابن سينا: منطق المشرقيين» تقديم شكري النجارء دار الحداذة بيروتء لبنان» طا 
0» ص. 60 
)2( القاشاني : اصطلاحات الصوفية ص. 131. 


Denis Gril: Le livre de I'arbre et des quatre oiseaux d'Ibn Arabi, .م‎ 56 (3) 
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باجتماعها مع العقاب المالك» وني الخطبة المخصصة لما في نص ابن العربي قالت 
العنقاء معرفة بنفسها: «أنا عنقا مغرب» ما زال مسکيٰ بالمغرب... اكتنفئ العز 
من اهتين وما ظهر قط لوجودي عين. بي تكون الحدود وعلي توقف الوجود» 
يسمع بذكري ولا أرى... أنا الغريبة العنقا وأمي المطوقة الورقا ووالدي العقاب 
امالك وولدي الغراب الحالك...»”1) والغرابة والمغرب المرتبطين باسم العنقاء قد 
يعودان إلى عدم تحديدها قي حين يظهر عنها كل المتعينات» وعد تحديدها والسماع 
عنها دون رؤيتها هو ما ترمز إيه بتسميتها عنقاء ومعروف أن طائر العنقاء في 
تتداوله الألسنة في الغرب الإسلامي أكثر من مشرقه» وهو طائر وهمي ليس له 
الوج ود الحقيقيء يتحدث عنه الناس ولكن لا أحد رآه. لهذا قال ابن العربي 
نظما: 
عنقا مغرب قد تعورف ذكرها وباب وحجودها مسلود 
ولمذا السبب استعار ابن العربي اسم عنقاء مغرب لكتابه المعنون ب: 
"عنقاء مغرب ني حتم الأولياء ومس المغرب" وهو كتاب أراد القول من خلاله أنه 
الوحيد الذي يحوز على علامات المعرفة بختم الأولياء الجهول من حيث عدم تعيين 
الشخص بالاسم ولا ممكان وزمان ظهوره» كجهل الناس بحقيقة العنقاء ويكتفون 
بترقب ظهوره» كما يترقبون يوم القيامة حيث تظهر الشمس من المغرب كما ورد 
في الأحاديث النبوية الشريفة. وترمز شمس المغرب عند ابن العربي إلى ظهور 
I E‏ الاو ما ادو يي ارو قر سادق لا" لوق 
استعمل الغزالي رمز عنقاء المغرب في رسالته: "قصة الطير" حيث جاء فيها: 
«اجتمعت أصناف الطيور على اختلاف أنواعهاء وزعمت أنه لا بد لها من ملك: 
واتفقوا أنه لا يصلح لهذا الشأن إلا العنقاء وقد وحدوا الخبر عن استيطاهًا في 
مواطن الغرب وتقررها في بعض الحزائر.» والحزائر دون تحديد للمكان بدقة 


(1) ابن العربي: رسالة الاتحاد الكوني» ص. ص. 83: 84. 

(2) ابن العربي: عنقاء مغرب في ختم الأولياء وشمس المغربء مكتبة ومطبعة محمد علي 
صبيح وأولاده. 1373ه/1954م ص. ص. 66): 75. 

(3) الغزاليء أبو حامد: رسالة الطيرء ضمن مجموعة رسائل الامام الغزاليء دار الكتب العلمية 
بيروت؛ ج4. 1406ه/1986م. ص. 48. 
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دليل الغموض وعدم التعيين وصعوبة ضبط حقيقتها في كلمات تحد معناها وهو 
الأمر الذي رأيناه في وصف ابن العربي للعنقاء. 

وآحر شخصية في "رسالة الاتحاد" ورابع مكونات الإنسان هو: "الغراب 
رمز الجسم وف الخطبة المخحصصة له قال الغراب الحالك: «أنا هيكل الأنوار 
وحامل محل الأسرار ومحل الكيف والكم وسبب الفرح والغم» أنا الرئيس المرؤوس 
ولي الحس والمحسوسء في ظهرت الرسوم ومين قام عالم الجسوم, أنا أصل الأشكال 
وعراتب صورت تضرب الأمثالء فأنا المصباح والرياح... أنا اللاحق الذي لا ألحق 
كما أن العقاب السابق الذي لا يسبق, هو الأول وأنا الآخرء وله الباطن ولي 
الظاهر› قسم الوجود بین وبینه» وأنا أظهرت عزه وكيا فالأجسام هي 
محل الأرواح» ومرايا الأنوار الإلهية الي تحول من ظلامها أنوارا مشعة» وليست 
الأحسام متساوية في هذا الاستعداد لقبول النور الإلمي» ولهذا يستدل ابن العربي 
بقول اي مدين شعيب يشاطره غيره من الصوفية الذين يثق فيهم جاء فيه: 
«الأحسام بيوت مظلمة» وأقطار سود مدهللة - [غربان] - فإذا غشيها نور 
الروح أضاءت وأشرقت كالأقطار إذ غشيها نور الشمس... والنور الذي في 
موضع ما غير النور الذي في غيره... وكما يختلف قبول الأماكن هذا النور 
لاحتلافها فلا يكون قبول الأجحسام الصقيلة للنور كقبول الأحسام الدرنة... [و] 
تكن قل لقي فاه فقيو ل ا ان نول فول ا سان كفول 
الملك.» وهكذا يتحول سواد الجسم وظلامه إلى نور مشع بلإشراق الروح عليه 
ويشرف بأن تسكن تلك اللطيفة بين جوانحه» فهو المصباح في مشكاة مظلمة بإيقاد 
ناره تشع نوره على البيت كما على المشكاة. 

الجسم له أهميته ليس محرد وعاء أو مظهر للإنسان, إنه أحد الجزئين المكونين 
لحقيقة الموحود (المادة والصورة, الوجود والفكرء الجسم والروح) وقيمته في أنه 
يحمل بطياته الروح ذات المصدر الإلمي» فإذا كانت النفس نورا فالجسم هو 
المصباح الذي تظهر فيه النار لتعطي نوراء وهو في الآن نفسه الريح الى تطفئ النار 


عجان الحديد» حلب» سورياء 1420ه/2000م.» ص. ص. 19 - 20. 
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إذا بعثت والجسم هو الذي تظهر عليه تعابير الحزن بالبكاء والفرح بالتبشش» كما أنه 
لمح م وات اغا ادما نوي عد اة اة وف زللة كان ا جر 
في الوحود» كما كان العقل الأولء العقاب الأول فالحسم رمز الظاهر والعقاب رمز 
الباطن. بالحتصار كون الجسم يعتريه التغير والتبدل وبسبب سياسته يدخل المرء الحنة 
أو النار فكل هذا يعطي قيمة كبيرة للجسم خلافا لمن ازدراء من الفلاسفة. 

إن ابن العربي بنظرته هذه للجسد يرد على من يعده سجنا" أو عقابا 
للنفس بأن أودعت فيه كما ذهب إلى ذلك "أفلاطون" ومن بعد "ابن سينا" عندما 
اعتبره خرابا وقعر الحضيض» حيث قال عن تعلق النفس بالبدن في بيتين متفرقين 


أنفت وما ألفت فلما واصلت ألفت بحاورة الخراب البرقع 

وفي موضع آخر من أعماله رمز "ابن سينا" إلى النفس بطائر وقع في مكيدة 
وفخ الصياد رمز البدن واطيولى» فقاوم قي البداية وعمل على التخلص من الشرك» 
لکن لما يعس استسلم كأنه قال :قر ل العاف و اراب نقيت غ جه 


(1) عند عموم الصوفية الجسد يعيق الوصول إلى الكلام للظلام السائد فيه إذا لم تشرق عليه 
أنوار النفسء» ولكنه ذو شأن لأنه من خلق الله وفيه تتجسد أسناء الله وصفاته» من الخلق إلى 
الحمتال قال خمة :آنا التسكن. فقذ تكون: الحياة ترما ماذامت الموت الشييل ادم 
والطريق الأضمن للعودة إلى الخالق وقد عبر عن هذا الحلاج بقوله: 

فها أنا في حبس الحياة ممنع عن الأنس فاقبضني إليك من الحبس 
لقد اعتقد الحلاج أنه وحبيبه روحان قد حلا بدناء وهو ملا يجعله يحط من قيمة الجسم, وإذا 
غادرت الروح الجسم لتعود إلى بارئها يعود هو إلى التراب من حيث أتى. يقول الحلاج: 
هيكلي الجسم نوري الصميم صددي الروح ديّان عليم 
عاد :اتروع إلى راا فبقى الهيكل في الترب رميم 
- الحلاج: ديوان الحلاج ويليه أخباره وطواسينه» جمعه وقدم له سعدي ضناويء دار 
صادرء بیروت» 1998» ص. 62» 123. 

(2) ابن سينا: منطق المشرقيين» ص. 60. 

(3) عبد الله حمادي: البرزخ والسكينء شعرء منشورات وزارة الثقافة» سورياء دمشق» 21998 
ص. ص. 2107 112. 
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ظهر من يعينه على تحرره» حيث قال: «... وأنا في سربة طير إذ لحظونا فصفروا 
مقبلين وسقطنا في خلال الحبائل أجمعين» فإذا الحلق ينضم على أعناقناء والشرك 
يتشبث بأحنحتناء والحبائل تتعلق بأرجلناء ففزعنا إلى الحركة فما زادتنا إلا تعسيرا 
فاستسلمنا للهلاك... واستأنسنا بالشرك واطمأنا إلى الأقفاص.»(1) 

وف رده على من بط من قيمة الحسد ويصفه بالنعوت القبيحة» يرد ابن 
العربي ردا صريحا على لسان "الغراب" رمز الجسم فيقول: «وقامت طائفة تمن 
تدعي العقل الرصين على زعمهاء وقضت على شبهتها بحكمهاء فناطوا بي قبيح 
اهجاي وخلعوا عي حلة حسن الثناء. .. حاق كحم ما كانوا يستهزؤونت... وقد أن 
علي الشرع. فما أبالي» وبين مرتبّ السمع فما أغالي». كأنه يشير هنا إلى 
الآيات الي تحدثت عن تكريم ابن آدم وعلى تسوية جحسده بأيدي الخالق عز وحل»› 
وحسن التصوير والت ركيب وعلى الكيفية الى خلقه ها الله في أحسن تقويم... 

إن هذا النو ع من القصص الرمزي غير غريب عن التراث الإإسلامي» حاصة 
التراث الصوفي والفلسفي الإشراقي» ويمكن أن نشير على سبيل المثال إلى أعمال لا 
سكت دان ابن العربي قد اطلع عليها لأن ملاعها العامة شخصياقا وأسلوها 
متقارب» بل متشابه» من هذه الأعمال: "'رسالة الطير" تروي سفر الطير وسقوطه 
في الحبائل ثم سفر الحرية والاتصال بالعقل المحض والخير احض» و "حي بن يقضان" 
وسياحته المليئة بالخبرات والعلوم و"القصيدة العينية" ل "أب يي" ورحلى النفس 
من أعلى إلى أسفل ومن أسفل على أصلها. وهي جميعا أعمال فلسفية رمزية تنتصر 
للعقل وللاشراق. وقصة الطير "للغزالي"» وال تبدو فيها حليا نزعة أشعرية 
جامعة بين عقل ونص وكشف» حاءت ردا على قصة الطير السينوية وسائر 
أعماله» حاصة العرفانية» ولهذا كانت قصة ابن العربي أكثر اقترابا من قصة 
الغزالي» ولكنها أكثر غلو قي الرمزية من قصص "الشيخ الرئيس". كما كانت قصة 
حي بن يقضان لابن طفيل أقرب إلى مضامين أعمال ابن سيناء خاصة وأنه صرح 
(1) ابن سينا: رسالة الطيرء ضمن رسائل الشيخ الرئيس أبي علي بن سيناء تحقيق ميكائيل بن 


يحي» بريل» 1894 جا ص . ص . 43 - 44. 
)2( ابن العربي: رسالة الاتحاد الكوني» ص. 85. 
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بنفسه أن قصته "حي بن يقضان" هي عمل لبث «أسرار الحكمة المشرقية الي 
ذكرها لشي ارتو ابو على ب سا 

وأما "الحلاج" (244ه/858م - 309ه/922م) عملاق الرمزية الصوفية 
وشهيدها فيختصر كل القصص ويختزل كل الرموز في عبارة توجز مرامي "ابن 
سينا" و"الغزالي" و"ابن طفيل" وحن "ابن العربي ٠‏ ورا كانت إحدى 
المنطلقات الأساسية في القصص الرمزي لدى كل من اختار الرمز في أسلوبا في 
وصف رحلة النفس إلى الله حيث اختار لرمزيته الفراش والمصباح فقال: «الفراش 
يطير حول المصباح» ويعود إلى الأشكال» فيخبرهم عن الحال بألطف المقالء ثم 
بمرح بالدلال طمعا في الوصول على الكمال.»* لقد جاء هذا النص في "طاسين 
الفهسه" لمن أراذ أن يفهم عمل النفس في بحثها عن الكمال وني السفر إلى الله بغية 
الوصول إلى الحق وعدم الاكتفاء بالعلم ولا بالعين. 

وللوص ول إلى عين الحق والفناء فيه لا بد للنفس في رحلتها أن تحتمل حرقة 
الشمس ومشاق السفرء وهو ما عبر عنه الحلاج بارتماء الفراشة في نار المصباح بعد أن 
لاهنت تكتفي بالطواف به فقطء يقول الحلاج معبرا عن كل هذا: «لم يرض بضوئه 
وحرارته فيلقي جملته فيه والأشكال ينتظرون قدومه ليخبرهم عن النظر حين لم يرض 
بالخبر... فحينئذ يصير متلاشيا متصاغرا متطایرا» فيبقى بلا رسم وجسم واسم ووسم. 
فبأي معن يعود إلى الأشكال, وبأي حال؟ بعدما حاز صار» من وصل إلى النظر 
استغين عن الخبر» ومن وصل إلى المنظور استغن عن النظر.» هذه المعاني في السفر 
والابتعاد عن الجسم والخلان ثم العودة إليهما بالأخبار ثم عدم الاكتفاء بالخبر والذهاب 
إلى العين المقصودة وحصول الفناء حي ينطق اللسان بالا تحاد كل هذه المعاني واردة 
بوضوح في قصة ابن سينا" والغزالي» مع التفاوت في سياق سردها وكيفية ذلك. 


(1) ابن طفيل: حي بن يقضانء تقديم: زواوي بغورة؛ موفم للنشرء الجزائر» 1989. ص. 05 

(2) الحلاج: ديوان الحلاج ويليه أخباره وطواسينه» ص. 147. 

(3) المرجع نفسه» ص. 147. 

(4) يصف ابن سينا العودة من العالم العلوي بعد الطيران» وكيف طلب منه لإخوانه وصف 
الملك؛ وكيف كذبه بعض الإخوة وقالوا له نراك «قد مسك عقلك مس... والله ما طرت 
ولكن طار عقلك...» 
- ابن سينا: رسالة الطير» ص. 47. 
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تدر الإشارة هنا إلى أن هذا التشابه بين هذه الأعمال وها هائلها في التراث 
الإسلامي مردة إلى ار القصص القرآي أو لا م منزلة كتاب "كليلة ودمنة" في 
الحضارة الإسلامية» وما هو على شاكلته ثانياء وهي منزلة تعكس التفاعل 
الإيحابي لحضارتنا مع الحضارات السابقة» بحيث استفيد نما في مثل هذا الكتاب 
ومن الفكر الشرقي والغربي عموما في بناء وتطوير فكر إسلامي مبدع كان له 
أثره فيما بعد على الحضارة الغربية» في مختلف ابحالات الفلسفية والعلمية والأدبية 
والفنية. 
يو جز ابن العربي كل أسفاره وهجراته إلى علم الملكوت» وتحرره 
بالكلية من عام الأشياء ا محسوسة., المعدومة في حقيقتهاء والتنقل من الظاهر إلى 
الباطن بسلوك طريق الحقيقة حن الوصول إلى الحق حيث النقطة ومر كز الدائرة 
000 
[إنِ سافرت لكي أصح وأغنم وأتعلم ما لم أكن أعلم, فهجرت الأهل والوطن 
ورحلت من ساعتي عن أرض البدن ورقيت في صعود وانتقل بدر حقيقتي من 
سعد الذابح إلى سعد السعود» وامتطيت الجواب قاصدا حضرة الملك» وفنيت 
بالمنة عن العادة مخافة الهلاك وقطعت اليباب20 الشاسع حتى بلغت المقام 
التاسع» فسرت في الحاق ثلاث لأفوز عند الرجوع بثلاث» وخلعت النعلين 
عندما جزت موضع القدمين وخرقت الحجاب وفتحت الأبواب فأشرفت على 
جبل الطور وبدا لي فيه الكتاب المسطور فرأيته جبروتيا ففزهت نفسي عنه 
فقرأته ملكوتيا فعندما تلوته ووقفت على سره فهمت. رأيت الواحد بالواحد 
والتقى الغائب بالشاهد فسر برجوعي إليه. فكلمني به عنه فقال ليس وراء الله 
منتهى. وإن في ذلك لذكرى لأولي الألباب والنهى» ثم قال لي متى أحطت 
بالستة قلت عندما طلقتها البتةء فقال ممق وقفت على مركز الدائرة قلت بعدما 
مارجمت العاهرة» والسلام.] 


)1( ابن العربي: كتاب الكتب» جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن» 1367ه/ 
OS a ES‏ 

(2) اليباب هو المكان الخالي» لاشيء فيه./- ابن منظور: لسان العرب» دار صادرء مادة يبب 
ع لفن 1606 ور ي یاب فنا هي عر "الهمة واي رال كه والالقطاع 
ي 
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إن الذي يمكن أن يفهم من هذا النص .محاولة تأويله وفك بعض من مغاليق 
رمزيته أن سفر ابن العربي هو عبارة عن هجران للبلد والموطن الأصلي ,معنيين: 
معن البلد والوطن وهو يرمز لبدن كبير» لأن العالم في تصور ابن العربي إنسان 
أكبر به بدن وروح» كما توحد بكل الأشياء أبدان وأرواح أو ثنائيات بأي شكل 
من الأشكال وهجرته لهذا البدن الكبير أوالوطن هو ابتعاد عن من ألفهم من الأحبة 
والخلان في عالم الكون. ومعن البدن الأصغر: فجسمه وما يتعلق به من دواعي 
الشهوة والانحراف عن الحادة» ويي هجرته عن بدنه» موطنه وبلده الصغير» هو 
ابتعاد عمن ألفهم من عناصر المادة من الجسد وما تعلق به من أهواء وميول» فهو 
المقصود أيضا بالوطن. وهجرته هذا للبدن والوطن فيها ترقي في درجات الصفاء 
الروحي وفي تحصيل العلم الإلهي» لأنه كلما صفت الروح ووجلت القلوب يحصل 
ها الاستعداد لتجلي الحق ها - وهو الغاية من السفرء وإليه رمز بالملك - على قدر 
ماني القلب من حلاء لأن التجلي تحليات؛ لهذا يحب أن تتحقق الهجرة التامة 
وتتنحى الروح عن البدن» وني هذا التنحي والتجرد شبه كبير في محتوى ورمزية 
الوصف الذي حص به ابن سينا العارفين عندما قال: «إن للعارفين مقامات 
ودرحات يُخصون ها وهم في حياتم» دون غيرهم» فكأفم وهم في جلابيب من 
أبدائهم قد نضوها وتحردوا عنهاء إلى عالم القدس. »° 

هذه الهجرة الي يتحدث عنها ابن العربي تكون بتفريغ الهمة بالعزلة 
والخلوات المتكررة» والنفض والترك وبالسلوك الذي يفي كل الأغيار ولا يبقى أمام 
القلب سوى الحق المراد الوصول إليه والتنعم في حضرته» وهي هجرة قاصية صعبة؛ 
لأن الإنسان اجتماعي بطبعه ومن الصعب التخلي عن كل الناس مرة واحدة ولمدة 
قد تطول» كما أن للجسد سطوة وسلطان وقيود يصعب التحرر منها لكل راغب» 
لهذا وصف ابن العربي الانقطاع عن الناس وعن البدن وعن العام بقطع اليباب 
الشاسع؛ ولم يسمه صحراء أو فياني لأن للفياقي والصحارى لدى الصوفية رمزية 
التأمل والاستئناس بالوحوش» ويوجد فيها أشياء كثيرة» بينما اليباب فخلاء لا 


شيء فيه. 
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وبعد القطع اليباب نال الثمار وبلغ المقام الذي سبق ذكره في كتاب 
الإسفار" المقام التاسعء وهو السماء السابعة مقام إبراهيم الخليل رمز الإسلام 
والحنيفية قبل محمد يك ورمز لوحدة الأديان» كما سبقت الإشارة إليه» وهناك 
بلغ مبلغ حلع النعلين» موضع القدمين» رمز الوصول إلى حضرة الحق» حيث 
يتحقق له الثبات في علم الحق وحيث يجب ترك كل شيء لأن الأشياء عدم وهو 
أمام الوجود المطلق والوحود المحض. الوحود الذي قبل الاتصال به يجب المرور عبر 
البرزخ» لأن الانتقال من الوجود المتصف بالعد والعدم إلى الوحود الحق يتطلب 
مرحلة برزخية وسطى هي الي رمز ها في النص بالرؤية الجبروتية» وهي الي ها 
تعلق بعالم المثال عالم الخيال» ولذلك أعقب كلامه بقوله "نزهت نفسي عنه" أي 
انتقل من الوحود البرزحي» من عالم الجبروت إلى عالم الغيب» عام الملكوت» 
لذلك قال "تلوته ملكوتيا" أي اطلع على العلم الإلهي المدون قي القرآن .معناه 
الغيبي المطلق بعيدا حي عن رسم الحروف وأحساده» لأن الهجرة كانت من كل 
شيء حب من أجساد الحروف, فلم يبق أمامه إلا معان الحروف وأرواحهاء بل ولا 
يبقى أمامه على الواحد بالواحد حيث درجة الفناء فناء ذات الغائب أي العبد ف 
الأولوهية فناء تاما لا يشعر فيه الفرد بإنيته حن أنه يتحدث عن الموية بإنيته» 
وهناك يقول كمن قال قبله "أنا الحق" أو "سبحان" وفي هذه الدرجة من الفناء 
ويي هذا المقام ينعدم كل شعور بالعالم» وبالبدن وبالذات» وهذه هي الي يرمز ها 
في النص بالستة» رمز التعدد والكثرة قي أقصى حالاتما لأن العدد ستة هو التام في 
الأعداد. وتطليقه للنفس الأمارة بالسوء وللدنيا هو أوقفه على مركز الدائرة» رمز 
بلوغ أقصى درجات الوصال والاتصال» وأقصى درحات اليقين الثلاث: حق 
القن 

إن أعمال ك "الإسفار" و"الإسرا" و"الاتحاد الكوني" و"ترجمان الأشواق" 
و"الفصوص" وغيرها من مؤلفات "ابن العربي' متضمنة معانيها في 
"الفتوحات المكية" الى تلقاها ابن العربي كما يقول كشفا وهو في حركة 
الطواف بالبيت العتيق فهي سفر في عام المطلق وجي لثمار السفر» كما تشرح 
وترمز إلى كل أنواع السفر. وهذا المعى تكون كل مؤلفات ابن العربي 
تتناول السفر والأسفار. 
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إن كل هذه المعاني الباطنية العميقة لمفهوم السفر عند ابن العربي لا تنأى 
عن المدلول اللغوي لكلمة سفر بل هي امتداد وتعميق متعمد له» كالملاحظ 
على عنوان كتابه: "الإسفار عن نتائج الأسفار" مثلاء ثم إن كل ما هو من 
معان واشتقاقات لكلمة سفر له تعلق وارتباط بوجه ما بالتصوف وبأهم معانية 
واصطلاحاته إلى درجة تدفعنا إلى القول بأن السفر مرادف بشكل ما للكشف» 
فكما إن الكشف. منهج وغاية العارفين فكذلك السفر منهج وغاية» أيضاء 
والمتصفح لادة "سفر" أو "سافر" في معاحم ال يسفن ثرا 
تعلق التصوف بالسفر عند ابن العربي» ومن تلك المعاني ندرك أنه ما ذكر 
معن السفر على أنه قطع المسافة إلا بعد أن بين أصحاب المعاجم أذ افد يعي 
كشف الغطاء عن الرأس أو الخمار عن الوجه أو التراب عن الأرض أو الغيوم 
عن السماء» ومنه اشتقت كلمة المسافر .معن المغادر للمكان الذي كان فيه 
وقيل سمي المسافر مسافرا لأنه يسفر عن وجهه وأخلاقه فيظهر ما كان خافياء 
أو يظهر على حقيقته ويجوهره كما اشتقت أيضا كلمة سفر أي الكتاب 
وكلحة الكت السام لبان ونين ا العديدة لكب ا 
والإشراق وكلها معان ينشدها الصو المسافر المتحرك مته إلى الله. بدافع من 
الحيرة وباعتراضها في الآن نفسه. 


والمناوي: التعاريف» ص . 406. 
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ثالثا - السفر والحركة والحيرة 


إن ال عن ا ےھ ص كه ی اکن کو اله فق اه واد 
ليحقق به الإنسان ما وعده به ربه من وصال وقرب وكمال» هذا يجمل ابن 
العربي معن السفر بقوله: «وعلى الحقيقة فلا نزال في سفر أبدا من وقت 
نشأتنا ونشأة أصولنا إلى ما لا فاية له» وإذا لاح لك منزل تقول فيه هذا هو 
الغاية انفتح عليك منه طريق آخر تزودت منه وانصرفت فما من منزل تشرف 
راحلا»". إن السفر هو الحياة من حيث إن الحياة حركة وإن الحياة هي سفر من 
تو اغا حركة في محطات وأطوار متتالية نحو الضعف والاضمحلال» وسفر إما 
نحوالمطلق والكمال لتحقيق الاتصال والوصالء أو تيه وانحدار نحو النقص والبعد 
عن الله ومن ثم لا يتيسر إلا الهجر والانفصال. 

فكل شيء مساففر إلى ما هو ميسر له» وفي الإنسان أنواع من السفر ذي 
الحركات المختلفة والمتعددة ذاتية وخارجية» إرادية ولا إرادية) أو احتيارية 
واضطرارية» مستقيمة ودائرية» مرتبة ومضطربة الخ و كلها سفر في سفر» من حركة 
للحسم وس كون مظهري إلى جريان الدم وإلى النفس نوم يقظة, أحلام ورؤى 
أفراح وأحزان ضحك وبكاء مشي سير حري هرولة كل شيء في سفر والسفر في 
كل شي»ء الحياة سفر في سفر» بل الوحود كله سفر في سفر لأنه في حركة 
مستمرة» والحركة مبدؤه» ولا سكون فيه» لأن نقيض السكون العدم» فهو في سفر 
دائم إذن. 
يرادف مصطاح الحركة؛ لأن السفر هو حركة ما في اتحاه ما ضمن دائر معينة: 
هيولانية أوصورية» غائية في أغلب الأحيان أو على الأقل فيما ينبغى أن يكون» وف 
“Arabi: Le dévoilement des effets du voyage (1)‏ م15 الإسفار عن نتائج الأسفارء 


Sdité, traduit et présenté par Denis Gril, éditions de I'eclat, France. 3eme 
édition 2004, p. 7. 
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بعض الأحيان فوضوية أو عبثية وهي المعبر عنها عند ابن العربي بسفر التيه 
والحيرة» الحيرة السلبية» لأن هناك حيرة محبذة عند ابن العربي لدى أهل الكشف 
قبل الوصول شوقا وخحوفا من عدم بلوغ المراد وعند الوصول وبعد الوصول. ذلك 
ا ا 
وني الله سواء عقلا أو كشفا للقلب أو حي خيالاء والحيرة عند الصوفية أكبر منها 
عند الفلاسفة أصحاب النظر”؟» حسب ابن العربي. وعن الترادف المستخلص 
بين مفهومي السفر والحركة عند ابن العربي فمن قوله: «فما ثم سكون أصلا بل 
الحركة دائمة في الدنيا ليل وار يتعاقبان فتتعاقب الأفكار والحالات والهيئات 
بتعاقبهما وتعاقب الحقائق الإلهية عليها.»2) 

لكن ومهما قيل عن الترادف بين السفر والحركة يبدو أن فكرة السفر عند 
ابن العربي أعمق وأبعد مدى من فكرة التغير» دون أن يناقض هذا ذاك» من أجل 
أن يعطي للسفر حركة ذات معئ» ثم إن الحركة قد تكون متعلقة أكثر بالأشياء 
المادية» بينما السفر له هذا البعد المسفر عن شيء ماء أو الكاشف لحقيقة ماء 
والمغمور بالنزوع والميل والشوق وما إلى ذلك من الأحاسيس الي تتعالى عن 
محرد الح ر كة» إلى درجة يمكن القول فيها أن الحركة حزء من السفرء وأن السفر 
أعم وأوسع وأعمق مدلولا من كلمة الحركة سواء الإرادية أو الاضطرارية. ومن 
أبرز الحركات وأكثرها سرعة في التقرب إلى الله وف تحسيد عبودية كل 
الكائنات: الصلاة. 


(1) ابن عربي: كتاب الجلالة وهو كلمة الله» ص. ص. 11ء 12. في هذا النص يقول ابن 
العربي: «أهل المشاهدة في حيرة أشد من حيرة أصحاب العقول... فما ثمة إلا حيرة في 
حيرة» وفي موضع آخر قال از العربي: «كلما زاده الحق علما به زاده ذلك العلم ا 
ولاسيما أهل الكشف لاختلاف الصور عليهم عند الشهود» فهم أعظم حيرة من أصحاب 
النظر في الأدلة " 
- ف. م. عثمان يحي» ج4» ص. 217. 

Ibn ‘Arabi: Le dévoilement des effets du voyage, pp 6-7. (2) 
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رابعا - الصلاة سفر لأجل الوصال 


يرتبط مفهوم الصلاة عند ابن العربي بحر كة عشق هي سفر مفعم بالحب 
كشرط أساسي لأحل تحقيق معن الصلاة في التقرب إلى الله وفي تقرب الله من 
العبد الذي حقق شرط القربة الوارد معاء لكن هذا لا يعي أن من لم يحقق الشرط 
كان الله عنه بعيداء وإنما يجب التمييز بين نوعين من القرب» عام وخاصء فالعام 
هو الوارد قي قوله تعالى: وحن قرب إل من حبل وريد بينما القرب 
الخاص هو الوارد ذكره في الحديث القدسي: «مَنْ ترب إل شرا تَقَريْتْ مه 
ذرَاعا»9© والقرب المقصود هنا هو الخاص لا العام وهو الذي يحمل معن العمل 
0 الإنسان» وهو القصد والسفر إلى الله أولا وفعل التقريب يكون من الله ثانياء 
لأن مقدار الشبر محتوى في مقدار الذراع» فالقصد بشري والإيصال إهي. 

هذا القصد, الجامع للنية والهم والعزم والعمل على تحقق الوصال بالاتصال» 
تجسده الصلاة الملكتملة الشروط والأركان الفقهية والعقدية» وهي في بحملها 
ظاهرها وباطنهاء مع حسن الاستعداد ها: إا سفر» فمثلما يحسن المرء التهيؤ 
للسفر ويعزم عليه» كذلك يجب أن يفعل في الصلاة لأنها سفر إلى الله بالله» وني 
الله. وامحقق للقربة من الله بعد الفعل الفعل الإنساني بشقيه الظاهر والباطن هو نور 
إههي يضيء سبيل المصلي ليتحقق له الوصال» ويستدل ابن العربي هنا بقوله 
تعالى: وهو الذي جل کا هدوا بها في ظَلمَات ال وَالْبَْحْر. .4ه( 
فيعتبر السفر في البر الأعمال الظاهرة» والبحر الأعمال الباطنة أو "النفسية". كما 
يشير إلى قوله تعالى: الله ور السماوات والأرض:..4“ وعن علاقة السفر 
العمل البشري وبالنور الإغي المضيء والميسر سبيل اتصال العارف بربه يقول ابن 


(1) سورة ق الآية 16. 

(2) حديث صحيح رواه الترمذي في باب حسن الظن بالله ضمن: الجامع الصحيح» تحقيق أحمد 
محمد شاكر وآخرون» دار إحياء التراث العربيء بيروت» ج5ء ص. 581. ورواه غيره. 

(3) سورة الأنعامء الآية 97. 

(4) سورة النورء الآية 35. 
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العربي: «ولما كان القرب بالسلوك والسفر إليه - تعالى - لذلك كان من صفته 
"النور" لنهتدي به في الطريق.»“ والذين يعزمون على السفر إلى الله ويشدون 
الرحال إليه هم الذين حفتهم العناية الإلهية وخاطبهم» حسب ابن العربي» 
ادرت القدسي: «صل! ف و ل فعلى على العبد طلب الوصال 
وعلى الله تيسير ذلك بنوره وتحقيقه» ومن أهم السبل الموصلة الصلاة. 

هذا نظر ابن العربي إلى الصلاة على أنها سفر في سفر» سفر من خلال 
الظاهر بالتهيؤ ها وممارستها بحر كات معلومة» وسفر من حيث أنا مناحاة بين 
العيد وخالقه. مناحاة تمر مراحل ومحطات متعددة» لهذا قلنا على لسان ابن 
العربي بأها سفر في سفرء وبأها رحلات ورحلات لا رحلة واحدة أو سفر 
واحد» فحركات الصلاة من قيام وركوع وسجود وجلوس هي رحلات بحركات 
ظاهرية لها مدلوها الباطي في التشبه بالإله وفي تنزيهه والتقرب منه» ومن ثم 
كانت رحلة ذات محطات ومنازل مختلفة على المصلي أن يتزود ما يؤهله للتنقل 
والعبور من محطة إلى أخرى. كما أفها رحلات وأسفار من حيث ما يناحي المصلي 
به ربه عند قراءته القرآن والدعاء» حيث يتنقل عبر معان ما يتلو» وبين مقامات 
ومنازل إصدار الصوت أو النطق بالقرآن والدعاء ثم انتظار الرد وسماعه. فالصلاة 
كلها سفر في سفر. 

أماعن السفر الخاص بالجسد وبالخركات فيعبر ابن العربي بالح ركات 
الطقوسية للصلاة» من قيام وركوع وقيام من الركوع وسجود وجلوس بعد 
السجود» من شكلها "المعلل" والمأمور به شرعا إلى المع المراد بتلك الح ركات أو 
إلى "الحكمة منهاء دلول صوق وبسند نصي مباشر أو مؤول يعضده» كما هو 
الشأن في جل التأويلات الأكبرية. وف إقامة الصلاة يرى ابن العربي أن المصلي 
يقوم مقام الإله حينا ومقام البشر المنزه لربه حينا آخر وهو في ذلك يتنقل ويرحل 
مسافرا من مقام إلى مقام» فعند الركو ع سفر من صفة القيومية إلى صفة العظمة» 
ويقر بلسانه قائلا: «سبحان ربي العظيم» ثم عند القيام من الركوع يرحل 
(1)1' قوم عن يحي چ هن 211: 
(0) “قارع كان ج6 عنصن :210 لان لهذا الحنيك ولا لماه فى الماح رفي كتين 
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المصلى إلى صفة القيومية شو «سمع الله لمن حمده» نيابة عن الله مقتديا في 
ذلك بالرسول ييج الذي قاها نيابة عن الله» وأمر المصلين بأن يقولوا بعد ماعهم 
هذه العبارة: «ربنا ولك الحمد» ويهذا يبرر ابن العربي قوله بالقيومية عند 
الرفع من الركوع» كما يبين في الآن نفسه المنازل والمقامات الي يرحل إليها 
المصلي عند السجود وعند الاستواء في الجلوس بعد السجود فيقول: «... لهذا 
جعلنا الرفع من الركوع نيابة عن الحق» ورجوعا إلى القيومية. فإذا سجدء 
اندرجت العظمة في الرفعة الإلههية» فيقول الساجد "سبحان ربي الأعلى 
وبحمده" فإن السجود يناقض العلو...»©© وبعد أن يثبت العلو لله منزها إياه 
عن كل التشبيه والمماثلة» يستوي المصلي كاستواء الرحمن على عرشه مع الدعاء 
بالمغفرة والرحمة والهداية والرزق وطلب العفو والعافية. وهي كلمات من دعاء كان 
يردده البي يع بين السجدتين. 

ومن حديث نبوي صحيح ينطلق ابن العربي في تأويل صوفي لمعن السفر في 
الصلاة» فيعتبر المسافر في قراءته للقرآن» عموماء ولفاتحة الكتاب الى لا تخلو صلاة 
منهاء حصوصاء مناحاة بين العبد وربه» ورحلة بين مقامين: واحد بشري والآخر 


(1) يسرد ابن العربي هنا حديثا جاء فيه أن الرسول ية قال: «إن الله قال على لسان عبده: 
'سمع الله لمن حمده" فقولوا: "ربنا ولك الحمد"» ف. م. عثمان» ج3» ص. 2214 وهو حديث 
ورد بمعناه في الصحاح» مع استبدال كلمة "عبده" ب 'نبيه" منها ما رواه النسائي بسند ينتهي 
إلى الأشعري حيث قال الرسول ية معلما الناس كيفية الصلاة: «... أقيموا صفوفكم ثم 
ليؤمكم أحدكم فإذا كبر فكبروا وإذا قال ولا الضالين فقولوا آمين يجبكم الله... وإذا قال سمع 
الله لمن حمده فقولوا ربنا لك الحمد يسمع الله لكم فإن الله عز وجل قال على لسان نبيه سمع 
الله لمن حمده...» 
- النسائي (أحمد بن شعيب): المجتبى من السنن؛ تحقيق عبد الفتاح أبو غدة» مكتبة 
المطبوعات الإسلامية» حلب» سورياء ط2ء 1986ء حديث رقم: 1172. ج2. ص. 241؛ كما 
روى الحديث نفسه أبو داود في سننه» حديث رقم 972» ج41» ص. 255. وكذلك مسلم في 
صحيحه وغيرهما 


ا 
رم 
er‏ 


ف. م. عتمان» ج3» ص. 214. 

الحديث الذي يورده ابن العربي يكاد يطابق ما رواه ابن ماجة» في سننه «عن بن عباس 
قال: كان رسول الله ك يقول بين السجدتين في صلاة الليل: رب اغفر لي وارحمني 
واجبرني وارزقني وارفعني» - ابن ماجة (محمد بن يزيد أبو عبد الله القزويني): سنن ابن 
ماجة» تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي» دار الفكر بيروت» حديث رقم 998, ج1» ص. 290. 


کے 
ړن 
e‏ 
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إهي» الأول مقام قول المصلي» والثاني مقام السمع لما يجيب به الرح من سائله» وهذا 
مايفسر تقسيم الصلاة SSG Ga‏ 
الحديث النبوي الشريف المروي عن أبي هريرة فيقول: «سمعت رسول الله ككل 
يقول: قال الله تبارك وتعالى: N ETE‏ ة بيني وبين عَبْدي نصفينِ: صف 
E E‏ لعبّدي» قول العَيْدُ: : انه لله رب لملم" يَقُول الله : 


"حَمَدني عدي" يقول الْعبْد: حْمَنِ الرحيم" تقول الله: ف 


ب 


- 2 


سيدق 2 ل الْعَمّدُ: 0 يوم ل" 5 00 الله : مجني عبدي» وهذه 
الاي بيني وبين عبدي» ل اليد ياد تَعبَلُ وَإياكَ َسَتَعِين' 3 فهّذه بيني 
و عدي وَلعبدي E‏ الح هدا الصراط ال صراط 
الْذِينَ E‏ ا ر الْمَغْضُوب ارال فَهُوَ لعَبدي وَلعَْدي 
EEE‏ 

إن الآيات الى يقرؤها المصلي بتمعن وبإدراك لعانيها هي منازل يحل بهاء كما 
يمحل بمنازل أخخر عندما يتلقى الرد الإيجابي ممن صفة الكلام صفة ذاته» قديمة 
قدمه» وهو الذي جعل في الأرض الخليفة وأنزل إليه القرآن ليتمثله كتمثيله 
للصفات والأسماء الإلهية» وهو في ترحال بين هذه المنازل وتلك مسافر في منازل 
القول» من آية إلى آية» من حهة» ومسافر قي منازل السمع» من حهة ثانية» ومسافر 
بين سزل القول ومنزل السمع» من جهة ثالثة» وي تبيانه لهذا الترحال 
يستخدم ابن العربي الحديث النبوي المذكور آنفا ويطبقه على فكرة السفر بين 
المنازل فيقول: «ثم يرحل العبد من "منزل قوله" إلى "منزل سمعه" ليسمع ما 
يجيب الحق تعالى على قوله... فإذا رحل إلى "منزل معه" سمع الحق يقول له: 
"مدن عبدي" فيرحل من "منزل سمعه" إلى "منزل قوله" فيقول: إالرحمن 
الرحيم». فإذا فر غ» رحل إلى "منزل سمعه". فإذا نزل سمع الحق يقول له: 


(1) ابن حبان (محمد التميمي البستي): صحيح ابن حبان بترتيب ابن بلبان» تحقيق شعيب 
الأرنؤوطهء مؤسسة الرسالة بيروت» ط2 1993/1414ء حديث رقم: 776 ج3» ص. 54. 
ويرد بالنص نقسه عند: - ابن خزيمة (أبو بكر السلمي النيسابوري): صحيح بن خزيمة؛ 
تحقيق محمد مصطفى الأعظميء المكتب الإسلامي؛ بيروت» ١1970/1390‏ حديث رقم: 
2 ج1ء. ص. 252. كما يرد في غير هذين الصحيحين. 
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"أ علي عبدي". فلا يزال مترددا في مناحاته قولا.»17؟ كما تردد في مناجاته 
فعلا بالقيام والركوع والسجود وما يتخلل ذلك من تسبيح وتعظيم» ومن تشبيه 
وتنزيه. وعند خروج المصلي من الصلاة يسلم» وهو عند ابن العربي سلام 
وتحية من يعود من سفر يلقيها على أهله أو من يلاقيه عند الرجوع بعد غيبة. 

وهكذا تقترن عند ابن العربي بفلسفة صوفية إسلامية علاقة وطيدة بين 
الصلاة والسفرء باعتبار الصلاة سفر ف مراحل ملؤها المناحاة وامحاكاة» وباعتبار 
السفر حياة وعبادة فهو السبيل المضاء بالنور الإلهي والموصل إلى الله. 


)1( ف. م. عثمان يحي ج23 ص. ص. 213 - 214. 
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اشا + سفن الصلاة 
بين "لباس ال لير" 1 و'خلع 3 لير" ۳ 


في خضم ضبط العلاقة بين السفر والصلاة يعمد ابن العربي كعادته» في 
حل قضايا ومسائل ضمن مسألة واحدة, إلى محاولة حل رمزية "النعلين" ف 
صيغتين مختلفتين "اللباس" و"الخلع" من خلال تأويل لنصين: أحدهما حديثا نبويا 
له صلة مباشرة بالصلاة» والآخر آية قرآنية حاطب الله يما موسى عليه السلا 
فكان الحديث يحث على لباس النعلين» وأمرت الآية موسى عليه السلام بخلع 
نعليه» فجاء هذا التأويل منسجما مع فلسفة ابن العربي الصوفية في فكرة 
السفر إلى الله» عموماء وفي علاقتها بالصلاة على وجه الخصوصء فما المقصود 
بالنعلين؟ ثم من يلزم لباسهما؟ وم يلزم خلعهما؟ أو لماذا قال الله لكليمه 
موسى عليه السلام: إإنّي أا رَبك فاعخلع تَعْلَيّكَ إِلَكَ بالْوّادي الْمُقَدّس 
طوّی ی ؟ 

تحدر الإشارة» قبل الإحابة على هذه الأسئلة» إلى أن قضية حلع النعلين 
الواردة ق الآية الكرعة أثارت نقاشا كبيرا من حنس النقاش قي مسائل: الاستواء 
والرؤية» ولقد أفرد ها ابن قسي المتوق سنة 546ه/1151م مؤلفا خاصاء 


(1) سورة طه» الآية 12. 

(2) هو أبو القاسم» أحمد بن الحسين بن قسي» رومي الأصل من بادية شلب» عرف 
بصاحب ثورة المريدينء لأنه قاد ثورة على المرابطين بالأندلس» وباءت محاولته 
بالفشل في التمرد على الموحدين» تأثر في التصوف بأبي حامد الغزالي» خاصة وان 
في عهده كان الاشتغال بكتب الغزالي محرماء كما تأثر بإخوان الصفا وهو ما يفسر 
الجمع بين الفلسفة والتصوف في فكره» التقى بأبي العباس بن العريف"'(1066/458 - 
6 )) صاحب "محاسن المجالس" ينظر ترجمته في عنصر علم الحروف. من هذا 
البحث. واشتهر ابن قسي بكتابه: "خلع النعلين. توفي مقتولا في جمادى الأولى سنة 
6 الموافق لشهر أوت 1151م - القضاعي (أبو عبد الله بن أبي بكر): الحلة 
السيراءء تحقيق حسين مؤنسء دار المعارف القاهرة» ط2: 1985» ج2» ص. 197. 
وكذا حاجي خليفة: كشف الظنون» ج1» ص. 722. 
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شرحه محي الدين بن العربيء عنوانه: "كتاب خلع النعلين واقتباس الأنوار من 
موضع القدمين"“ حي أضحى عنوان هذا الكتاب يذكر كلما ذكر ابن قسي» 
وفي كثير من الأحيان يكتفي الكتاب بقوهم: "صاحب حلع النعلين"» وفي هذا 
الكتاب بين ابن قسي أن المقصود من خلع النعلين هو التجرد إلى الله وترك الدنيا 
وشهواتاء حيث قال: «فمن كان ذا عينين فيتبين المراد من خلع النعلين» فليس إلا 
أن يخلع من نعلي دنياه» ويتجرد من ثوبي شهوته وهواه» © وينسب إليه أن حلع 
النعلين يعن التجرد من الكونين معا: الدنيا والآخرة. 

أما ابن العربي فلقد تحدث عن الفعلينء اللباس والخلع» وعن المقصود بكل 
منهماء ظاهرا وباطناء معن مباشرا ومؤولاء مع توخي عدم التعارض بين المعنيين: 
الحرفي والمؤولء ثم عمد إلى تأويل ما هو حري. فأما اللباس فلقد حث الشرع» 
حسب ابن العربي» على لباس النعلين في الصلاة» سواء في القران عند قوله 
تقال انی 31م دوا زي عند كل تدب 4 ولاس التعلين من الزينةة 
وي 0 يؤيده ا (المتوق نة 1272/1م) في تفسيره لهذه الآية 
مستندا إلى حديث نبوي مروي عن أنس بن مالك وباستناده أيضا إلى سيرة 
اللبي بل وأحاديثه» ويذهب السيوطي (المتوق سنة 911ه/1505م) في تفسيره 
الرأي نفسه. وأما المعى المؤول أو الباطي الذي يذهب إليه ابن العربيء فهو 


(1) يذكر حاجي خليفة هذا الكتاب بعنوان: خلع النعلين والوصول إلى حضرة الجمعين". أول من 
حققه المستشرق غورديش دافيد رامون 00170ا52 103010 00001105 باللغة العربية مع 
تقديم ودراسة باللغة الإنجليزية» وهو عمل أكاديمي قدمه تحت عنوان: "الثورة الصوفية 
بالبرتغال: ابن قسي وكتابه خلع النعلين" A Süfîî Revolt In Portugal: Ibn Qasi and his‏ 
ka“ al-na“ ayn‏ 141:36 نال به درج ة الدكتوراه ۲12 في العلوم السياسية من جامعة 
كاولمبيا سنة 1978. 

(2) ابن قسي: كتاب خلع النعلين» ضمن: 
David Raymond Goodrich: A 511 Revolt in Portugal: Ibn 0351 and his Kitab‏ - 
Khal‘ al-na‘layn, Faculty of political science, Columbia university, 1978,‏ 

P. 69. 

(3) سورة الأعراف» الآية 31. 

(4) القرطبي (أبو عبد الله بن فرح): الجامع لأحكام القرآن» تحقيق أحمد عبد الحليم البردونيء 
دار الشعب القاهرة ط2 1952/172« ج7؛ ص. 191. 

(5) السيوطي (جلال الدين): الدر المنثورء دار الفكرء بيروت» 1993ء ج3» ص. 441. 
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أن النعلين لا يليسهما القاعد بل الماشي أو المسافرء وما دام الشرع قد أمر 
بلابسهما في الصلاة» فهذا يعن أن المصلي ماش» مسافر» وسفره» كما سبقت 
الإشارة إليه» ترحال بين منازل الآيات القرآنية وبين منازل القراءة والسمع» 
وباختصار منازل المناحاة» يقول ابن العربي في هذا الصدد عن المصلين المسافرين 
الذين يريدون الوصال: «وهم الذين أمرهم الله بلباس النعلين» وإنما وضعت 
للماشي فيها. فدل على أن المصلي يبمشي في صلاته ومناحاته ربه» في الآيات الي 
يناجيه فيهاء منزلا منزلا. كل آية منزل وحال.»17) وي النص نفسه يدعم 
ابن العربي موقفه هذا ععن من المعاني اللغوية لكلمة "سورة" و"سور" على أنها: 
منازل» وهو معن يثبته ويحصيه أصحاب المعاحم» مع معان كثيرة أخرى لكلمة 
سورة وسور 

وانطلاقا من اعتبار المصلي مسافرا يستوجب حال سفره أن يكون لابسا 
لنعليه» يذهب ابن العربي في التأويل إلى أبعد من الوقوف على ما يعطيه ظاهر 
النص» فيرى أن المصلي "المسافر" يلاقي في ترحاله الصعاب والمخاطرء كالي 
يلاقيها المسافر في الفيائي والبراري» وني الصلاة تتمثل تلك المخاطر في ما قد يلاقيه 
من غموض في ما يتلوه من آيات وما قد يلاقيه في تصوراته العقدية عندما يتمثل 
الإله في القبلة الى يتوجه إليها أثناء صلاته من صعوبة التمييز من خلال الفصل أو 
الجممع بين مواضع التشبيه والتنزيه» فكل هذه الصعوبات هي قي نظر ابن 
ال أشواك ومخاطر في مسالك المصلي المسافر لما أن تلحق الأذى بقدميه إن 
كانتا غير منتعلتين. 

والقادمان في تأويل ابن العربي رمز لظاهر المصلي ولباطنه» الممكن 
تحصينهما بالكتاب والسنة وهما خير ما يتزود يمما المرء المسافر» وني هاية المطاف 
تدرك مجع :ابسن العربي أن رمز "لبس النعلين" مقصود به الاستعانة بالكتاب 
والسنة» وهما الزينة الى أمر الشرع بأحذها عند كل مسجدء يقول ابن العربي 
عن حال المصلي "المسافر" وحاحته إلى الدليل: الكتاب والسنة» المرموز إليهما ب: 


(1) ف. م. عثمان» ج3» ص. 211 - 212. 
)2( ابن منظور : لسان العرب» مادة "سور" ج4 ص . 6. كذلك - الفيروز آبادي: القاموس 
المحيط, مادة 'سورة" ص 44 . 
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"النعلين!": «... فمن كان حاله السفر دائما كيف لا يقال له: "البس نعليك"أي 
استعن في سيرك بالكتاب والسنة» وهي زينة كل مسجد؟ فإن أحوال الصلاة» وما 
يطرأ فيها من كلام الله» وما يتعرض في ذلك من الشبه في غوامض الآيات المتلوة... 
فهذه بمنزلة الشوك والوعر الذي يكون بالطريق» ولا سيما طريق التكليف» فأمر 
(المصلي) بلباس النعلين» ليتقي هما ما ذكرناه. من الأذى لقدمي السالكء اللتين 
هما عبارة عن ظاهره وباطنه. فلهذا جعلتاهما الكتاب والسنة.») 

إن هذا التأويل الأكبري للقدمين وللباس النعلين حاء مغايرا تماما لتأويل 
أكبري آخر لما في القرآن الكريم من أمر إِهي لموسى عليه السلام أن: «9... املع 
املف تبرق لط ني لتر el NS CE‏ 
اليد ر کور آنفا؛لأن الأمر هناك كان باللباس» وهنا جاء الأمر با خلع» 
لأن المأمور هو موسى الذي وصل إلى الحضرة القدسية» من جهة» ومن جهة 
أعرى. لأن المكان الذي بلغه موسى أنقى من أن يبقى بالواصل أي شائبة من 
أدران المادة والأهواء» ومعلوم حسب ابن العربي أن النعلين مصنوعان من جلد 
حمارهء ولقد جاء قي تفسير السيوطي استنادا إلى قول لعلي بن أبي طالب - 
رضي الله عنه - بأن النعلين كانا مصنوعين من جلد حمارء لهذا أمر الله موسى 
بخلعهماء وهذا يرى السيوطي وجوب خلعهما في الصلاة. ولقد تعلقت» حسب 
ابن العربيء بأمر "حلع النعلين" ثلاثة أمور لها بعد رمزيء يقول عنها: «وأما 
نعلا موسى - عليه السلام - فليستا هذه... روينا أهما كانتا من جلد حمار ميت. 
فجمعت ثلاثة أشياء: الشيء الواحد: الجلد وهو ظاهر الأمر. أي لا نقف. مع 
الظاهر في كل الأحوال. والثاي: البلادة» فإا منسوبة إلى الحمار. والثالث كونه 
ميتا غير مذكى» والموت هو الحهل. وإذا كنت ميتاء لا تعقل ما تقول ولا ما يقال 
لك. والمناحي لا بد أن يكون... حي القلب» فطنا بمواقع الكلام» غواصا على 
المعاي الى يقصدها من يناحيه جا. ) 


(1)0 “قم ع عتما وف دف ھی 12132214 
(2) سورة طه الآية 12. 

(3) السيوطي: القن لمرن م5 صن 558 

(4) کل صن ,141 215122 
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إذن» حلع النعلين في مفهوم ابن العربي هو عدم الوقوف كثيرا أو عدم 
المكوث طويلا عند الظاهر فوجود الظاهر والباطن يعني ضرورة الوقوف عندهما 
کا ار الاي رکه :م عي تزافو ا وال د ا موادا ر نه 
الظاهر أو عند الغوص في الباطن فيما تقول أو فيما يقال لك أو في كل ما 
يعتر ضك من مواقف فالتخلص من النعلين المنسوبين لحلد الحمار معناه التخلص 
من بلادة الحمار ومن انقياده الأعمى لكل من يأمره أو لسيره الآلي نحو ما يحقق له 
عع لاني و امور يعوو NOE‏ 
ولكن الحرية عند ابن العربي لا تعن الذكاء والفطنة في احتيار الفعل والتجوال 
بين الظاهر والباطن دون ضابط» فخلع النعلين عند ابن العربي هو التمسك أيضا 
عا يليه الشّر ع وهو ما قصده بالإشارة إلى الحمار الميت الغير مذكى. 

إن هذا المع المعطى لخلع النعلين الوارد في الآية القرآنية يأ شارحا ومضيفا 
للمعئ الذي أعطاه "ابن قسي" للخلع على أنه التجرد عن الدنايا وعن أهواء النفس» 
كما رأينا من قبل» والمأوذ بدوره عن الغزالي الذي ذهب في تفسيره ل"خلع النعلين" 
إلى ضرورة الأحذ بالمعى الظاهر والباطن معاء فلا نكتفي فقط بالظاهر فنصنف من 
"الحشوية" ولا بالباطن فقط فنقع في فضائح الباطنية» فالكمال يكمن في الجمع بينهما. 
يقول الغزالي في تفسيره ل: "خلع النعلين": «... موسى فهم من الأمر بخلع النعلين 
اطرح الكونين فامتثل الأمر ظاهرا بخلع نعليه وباطنا بخلع العالمين...»(1) 

ولا غرابة من وحود التقارب بين فهم الغزالي وابن قسي وابن العربي بحكم 
أن ابن العربي هو أول من قام بشرح كتاب "حلع النعلين" لابن قسي» حى أن 
النسخة الوحيدة المطبوعة امتزج فيها نص ابن قسي بالشرح الأكبري. كما أنهما 
يشت ركان في الأخذ عن "حجة الإسلام الغزالي". ولكن كل هذا لا بمنع من القول 
إن ابن العربي قد تفرد .معن اللباس وأيد إلى حد ما أستاذه ابن قسي في تأويل 
'الخلع" مع الإشارة إلى أن ابن العربي تحاوز ابن قسي ف تأويل اللباس والخلع 
وذهب أبعد من مذهب الغزالي في الجمع بين الظاهر والباطن وبين اللباس والخلع» 
وبالأحص ف التعمق أكثر في الباطن دون إنكار الظاهر الذي هو المنطلق. 


(1) الغزالي: مشكاة الأنوار» ضمن مجموعة رسائل الإمام الغزالي» ص. 31. 
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واختلاف تأويل رمز النعلين بين الموضعين "اللباس" و"الخلع" لا يع تناقضا 
عند ابن العربي بقدر ماهو تكامل بين حقيقتين وبين نورين: "نور محمدي" وهو 
اللباس لأنه ارتبط بلباس النعلين في الصلاة وبجزء من الزينة الى تؤحذ عند المساحد 
وبالتأويل إلى الكتاب والسنة» بينما حلع النعلين "نور موسوي" لارتباط فكرة الخلع 
.عوسى عيه السلام المخاطب ف الآية الكريمة» ويكذا يكون النور المحمدي مع النور 
الممسوي "نور على نور" ولا كان اللباس بخلاف الخلع» دل ذلك على نور 
الاحتلاف. يقول ابن العربي ف موقفي اللباس والخلع: «ولأهل هذا المشهد؛ نور 
"حلع النعلين"» ونور" لباس النعلين". فهم الحمديون» الموسويون» يخاطبون من 
00 

حديث ابن العربي عن الخلاف وعن الشجر يشير به إلى اللباس قبل 
الوصولء وإلى الخلع عند الوصول» وليس اللباس كالخلع» لأن المقصود بالأول أمر 
الأحذ بالكتاب والسنة» والثان التخلي عن الأهواء والميول وعن الدنيا برمتهاء وبين 
اللباس والخلع طريق شاق مليء بالمخاطر والفتن والاختلافات» لهذا تحدث ابن 
العربي عن الشجرة ورمز ها بالاحتلاف كما قرفا عموسى عليه السلام» ذلك 
لأنه «لا وجده آل فرعون في اليم عند الشجرة سماه فرعون موسى: و"المو" هو: 
الماء بالقبطية و"السًا" هو: الشجرء فسماه نما وجده عنده» فإن التابوت وقف عند 
الشجر في اليم. فأراد قتله فقالت امرأته... إنه قرة عين لي ولك» وذهب بعض 
شراح الفصوص إلى الشجرة ترمز إلى الفكر» من حيث تشعبه وأحذه عن الحس» 
والتابوت يرمز للجسد وما بالتابوت رمز النفس ذات المصدر الإلهي وما السكينة؛ 
في حين يرمز فرعون للنفس الأمارة”©. فالتابوت وهو الظاهر رمز الناسوت وما 
بداخحله الباطن وهو اللاهوت أو الجانب الإلحي في الإنسان. بينما يرمز اليم في نظر 


)1( ف. م. عثمان يحي» ج3؛ ص. 216. 

(2) ابن عربي: فصوص الحكم» ج1ء» ص. 201-200. يردد ابن العربي الكلام نفسه عند 
التعريف بنسب موسى وهارون في محاضرة الأبرار ولكن ينسب هذا التفسير لشيخه "أبي 
زيد السهيلي" المتوفى سنة 1185/581 في كنابه "المعارف والأعلام" - ابن عربي: كتاب 
محاضرة الأبرار ومسامرة الأخيار» دار صادر بيروت» ماء ص. 130 . 
الحلبي وأولاده بمصرء. ط2ء 1966/1386» ص. ص. 309 - 310. 
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أحدهم للعلوم والمعارف الحاصلة للنفس بطريق النظر)» في حين ذهب أحد 
الشراح إلى أن «وقوف تابوته عند الشجرة إشارة إلى أن الميكل الكمال الإنسان 
يتوقف وجوده على الأركان المتشاحرة الأغصان من أصل الطبيعة الواحدة» فإن 
الشجرء إغها مى شجرا لاختلاف أغصانه والتفافهاء والمشاحرة هى المحالفة 
واا ۰ 1 

كم هو غريب هذا التأويل عن الغريب عن التصوف؟! فكيف يؤول النعلين 
مرة بأهواء النفس وبلمادة المدنسة لأا من حلد حار» ومن قبل قد أعلى من 
شأهما فجعلهما رمزا للكتاب والسنة؟! ثم إذا كان ابن العربي يحذو حذو الغزالي 
في الجممع بين الظاهر والباطن» فكيف انتقل من ظاهر فيه أمر بلباس النعلين إلى 
باطن القصد منه حسب ابن العربي الات والس و ك »زمر بالقدمين إلى 
الظاهر والباطن. ثم إن ظاهر النص فيه أمر بالتمسك بالمصدرين للتشريع والمنهجين 
في السلوك لا بانتعاطهما أو وضعهما بالقدمين» ومهما كان تأويل القدمين فإن 
العادة جرت وهي في حكم الظاهر على أن لا يعلى من شأن القدمين في الرمز 
بالرغم من أهميتهماء وكل إشارة إليهما توحي ما هو أدن وأسفل لا يرقى ولا 
يسمو إلى أن يرمز إلى الكتاب والسنة. ولكن بالنظر إلى الرمزية وأعماقهاء فإن مثل 
هذه التأويلات كثيرة ونقرأ ما بماثلها وأكثر عند "البسطامي" و"الحلاج" كلدي 
وغيرهم» وهو من أهم دواعي ومبررات ال هجمات التكفيرية ال تعرض ها ابن 
العربي وما زال يتعرض ا .معية من هم على شاكلته من الصوفية. ولا شك في 
أن الصعوبات في فهم مثل هذه التأويلات هي الى حذت بالصوفية إلى الرمزية 
وتوحي السرية في البوح بالمراد من الرموز» لأن من ليس بصوف هو أقرب إلى 
ذهنية أهل الظاهر في نظر أهل الباطن. 

في هذا الصدد حاء تأويل خلع النعلين بضرورة ترك الدنياء بل العالمين معاء 
عند ابن قسي وتأئره في ذلك بالغزالي ومشكاة أنواره» مادة دسمة لنقد متكرر لابن 


(1) ابن عربي: فصوص الحكم» تعليقات أبو العلا عفيفي» ج2» ص. 293. 

)2( مويد الدين جندي: شرح فصوص الحكم» تعليق وتصحيح: سيد جلال الدين آشتياني» تقديم 
غلام حسين إبراهيمي» مؤسسة جاب و انتشارات دانكشاه» مشهد» إيران» فروردین؛ 1361 
تقويم فارسي» 1982م» ص. 626. 
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تيمية» وكان الغزالي أكثرة عرضة لنقده اللاذع باعتباره صاحب هذا التأويل معتبرا 
أن مثل هذا الفهم راحع إلى تأثير الفلاسفة القائلين بنظرية الفيض وبفعل حركة 
الأفلاك وتأثير العقول المفارقة» كما سوى في هذا المحال بين الغزالي وخصومه من 
القرامطة”!) فجعلهم في كفة واحدة مع الملحدين من الفلاسفة فقال: «... إذ 
صاحب كتاب مشكاة الأنوار إنما بي كلامه على أصول هؤلاء الملاحدة وجعل ما 
يفيض على النفوس من المعارف. من جنس خخطاب الله عز وجل لموسى بن عمران 
اللبي ب كما تقوله القرامطة الباطنية و نحوهم من المتفلسفة وحعل خلع النعلين 
الذي حوطب به موسى صلوات الله عليه وسلامه إشارة إلى ترك الدنيا والآاخرة 
وإن كان قد يقرر حلع النعلين حقيقة لكن حعل هذا إشارة إلى أن من حلع الدنيا 
والآخرة فقد حصل له ذلك الخطاب الإلمي .24 

وقال كذلك وفي أكثر من موضع من فتاويه ومؤلفاته: «ويجعلون خلع النعلين 
ترك الدنيا والأاحرة ويفسرون الشجرة الي كلم منها موسى والوادي المقدس ونحو 
ولف اخ ال تعرض للقلت عند حضؤال العارف له ون سيك ولك فناحنت 


(1) فرقة القرامطة أسسها حمدان بن الأشعث الملقب بقرمط. لقصر رجليه وقامته قدم من 
خوزستان بالأهواز إلى الكوفة واستقر بها وهناك قام بدعوته وحركته القرمطية الشيعية 
الإسماعيلية» ظهر أمرها كفرقة سنة 264ه/877م واستفحل أمرها كحركة سنة 278ه/ 
[89م. من مزاعم حمدان قرمط أن الصلاة المفروضة خمسون صلاة في اليوم» وفي العقيدة 
أنكر القرامطة أسماء الله بحجة أن أي اسم مدعاة للتشبيهء كما زعموا أن بالقرآن نقص وأن 
الفرائض قابلة للتأويل» وفي السياسة كما دعا إلى إمامة أهل البيت واستجاب له جمع كثير 
عد بعشرات الآلاف» فوضع على رأسهم اثنى عشر نقيبا سماهم الحواريين. سجن وفر من 
السجن وحيكت حوله أساطير ونسبت له كرامات» قام بتعيين دعاة في العراق وفارسء ولقد 
كان حمدان قرمط يتلقى الأوامر والتعليمات من أئمة الإسماعيلية ب "السلمية" ولما شق عصا 
الطاعة عليهم قتلوه وصهره "عبدان" مؤلف. معظم كتب القرامطة سنة 280ه/ 893م. 
- البهوتي (منصور بن إدريس): كشف القناع عن متن الإقناع» تحقيق هلال مصيلحيء دار 
الفكرء بيروت» 1402ه/1981م:؛ ج6» ص. 172./- ابن أبي جرادة (كمال الدين عمر): 
بغية الطلب في تاريخ حلبء تحقيق سهيل زكارء دار الفكر بيروت 1988ء ج22 
ص. ص. 929: 937./- محمود سالم عبيدات: تاريخ الفرق وعقائدهاء دار الفرقان» عمان» 
الأردن؛ 1998ء ص. ص. ١178‏ 180. 

(2) ابن تيمية: درء تعارض العقل والنقل» تحقيق محمد رشاد سالمء دار الكنوز الأدبية» 
الرياضء. 1971/1391: ج1.ء ص. ص. 317 - 138. 
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مشكاة الأنوار وأمثاله...» وفي موضع آخر جمع عند خوضه في مسألة كلام الله 
كلا من الغزالي وابن قسي وضم إليهما ابن العربي ومن جملة ما قاله: «وكلم 
الله موسى تكليما فمن جعل هذا من جنس الوحي الأول كما يقول ذلك من يقوله 
من المتفلسفة ومن تكلم ني التصوف على طريقهم كما في مشكاة الأنوار وكما في 
كتاب خلع النعلين وكما في كلام الاتحادية كصاحب الفصوص وأمثاله فضلاله 
ومخالفته للكتاب والسنة والإجماع بل وصريح ا معقول»2) 

مهما قيل عن تأويل ابن العربي ومهما قيل عن تكفير ابن تيمية لابن 
العربي يبقى التأويل الأكبري تأويلا حاول صاحبه إبعاده قدر المستطاع عن 
منهج الفقهاء وأهل الظاهر» وهو ما يبرر الرمزية فيه» لأنه يدرك أكثر من غيره 
الصراع والخلاف الدائم بين الصوفية» أو أهل الباطن» وبين الفقهاء أو أهل الظاهر, 
وهو صراع أساسه الاحتلاف بين الفئتين في المنهج المتبع» وف نوعية الخطاب 
الصادر عنهما في مادته» وني الغرض منه» وح المتلقي ليس واحدا في العلمين. 

إن منهج الصوفية مغاير لمنهج الفقهاء الذين يكتفون بالظاهرء فأهل الحق 
حسب ابن العربي ينطلقون من الظاهر ويتجهون نحو الباطن» فهم كما قال 
الغزالي لا يهملون الظاهر ولكن لا يتوقفون عنده. كما أن مادة خطاهم لا تقف 
عند مواضيع عامة يتداوها كل من هب ودبء وإنما موضوعاهم خاصة وتتوجه إلى 
فئة خاصة من المتلقين» فخصوصية علم الباطن من حيث صاحب العلم ومنهجه 
وموضوعه تختلف عن عمومية منهج وموضوع الفقه» وكذا إمكانية كل إنسان في 
تعلم علم الظاهر لسطحيته» على ما هو سائد عند الفقهاء (أهل الرسوم)» لأن 
الفقه في نظر ابن العربي أعمق بكثير نما يتصوره ويد ر كه فقهاء السلطان» فهذه 
من جملة ما يدفع إلى الاحتلاف الكبير البالغ درجة الصراع والتكفير بين الفقهاء 
والصوفية. ومن الأمور الي نالت حظا وافرا من سخط الفقهاء اتخاذ أهل الباطن 
من الغزل أسلوبا للتعبير عن محبة الله والشوق إليه لما وحدوه في المرأة من نموذج 
أمثل للتجليات الإلهية. فإلى ماذا ترمز المرأة والأنثى في فلسفة ابن العربى 
الصوفية؟ ٠‏ 


)2( ابن تيمية» الفتاوى» ج12» ص. ص. 401 - 402. 
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الطريق إلى معرفة الله 


شكل رقم 4 


الفصل الرابع 
منزلة المرأة في التصوف الأكبري 


أولا - البعد الوجودي للمرأة المنبعثة وعلاقتها بالرجل 
ثانيا - الأنثى محل للانفعال 

ثالثا - التجلي الإلهي في المرأة 

رابعا - منزلة الأنثى في نظرية التثليث الأكبرية 
خامسا - من حواء إلى براءة مريم عليها السلام 


سادسا - المرأة وطريق الصوفية 


بمكن للباحث الغوص في موضوع المرأة والتصوف من خلال أربعة منافذ 

كبرى هي: 

- المنفذ الأول: من حيث ما شكلته المرأة من موضوع في التصوف يطرح فيه 
الصوفية أفكارا متعددة ومختلفة عن المرأة ككائن بشري له الصفات الإلهية 
نفسها الي يحملها الرجحل» أو من حيث الأنوثة كفكرة ها أبعاد ميتافيزيقية 
لدى الصوفية. 

- المنفذ الثان: العلاقة بين المرأة والرحل خحاصة المثالية منها شكلت نماذج 
لإمكانية» بل ولأفضلية العلاقة الى يحب أن تكون بين العبد وربه. فجل 
الكتابات الصوفية الى تصف العلاقة بين السالك ونقطة الوصول تستشهد .ما 
يروى من نوادر وغرائب عن المتحابين. هذا لا تكاد تخلو هذه المؤلفات من 
أسماء النساء وما تحمله من رموز وخاصة امي "ليلى" و"سعدى" 

- المنفذ الثالث: يتخذ الصوفية في إطار علم الباطن من المرأة ومن الغزل مظاهر 
لرموز وإشارات يجب عبورها إلى باطن يكون المقصود هو الله أو معان أخر لا 
المرأة وتكون عبارات الغزل معان روحية لا مظاهر حسية. لهذا عندما نقراً 
أشعارا وعبارات لمتصوفة خاصة ف المحبة والعشق يخال إلينا أننا نقرأ غزلا 
واضحا بعباراته وعدلولاتاء لهذا قال ابن العربي: 

كلماأذكره من طلل أوربوعأومغان كلما 

أو تا کا ات احير طالعات شس و 

کل أذ ےو نحا نكر كنا ذكرهأو مته أن تفه 

واو ر واا ا أوعلكفثت: اء مارت الا 

لفؤادي أو فؤادذ من له مثل مالي من شروط العلما 

فاصرف الخاطر عن ظاهرها واطلب الباطن حن تعلما 


(1) ابن عربي: ترجمان الأشواق» دار صادر بيروت1961» ص. ص. 10 - 11. 
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- المنفذ الرابع: الباب الرابع من أبواب إمكانية دارسة موضوع المرأة والتصوف 

هو البحث ف المرأة الصوفية في ذاتها لا كموضوع أو رمز أومظهر حسي جميل 

شروت نان نول UE‏ 

مع ضرورة الإشارة هنا وبحكم التداحل بين مختلف القضايا في فلسفة ابن 
العربى» بل وح في كثير من تفاصيل القضايا المتنوعة» فإنه عند دراسة مسألة 
aS‏ العربي الصوفية تتداحل هذه المنافذ الأربعة» بحيث 
يصادفك مثلا الحديث عن كمال المرأة وبلوغها درحة الاتصال وهو بصدد الحديث 
عن رمزية الأنوثة على أنها الأصل في الأشياءء وعلى أما امحل المنفعل» أو أن فيها 
أعظم شهود للحق. أو أن الحب الذي يفي الذاتين هو من أبرز مظاهر الوحدة بين 
الموحودات وتحلي الكمال الإلمي فيها. ولو أن للأنشى دلالة التفرقة وللذكورة 
الجمع. ۰ 1 

ومرد كل هذا ميزة جوهرية في فلسفة ابن العربي الصوفية إذ في فكره 
وحياته اتحدت الحوانب الوحودية والمعرفية والأحلاقية والجمالية» لتشكل شخصا 
ابتغى بلوغ الكمال وزعم أنه بلغه» ومن هنا كانت لكل أفكاره صلة بحياته. أو 
لنقل «اتحد فكره بوحوده» بحيث إننا كثيرا ما نكمل بحثنا لفكرة من أفكاره بالنظر 
في تفاصيل حياته. » وموضوع علاقة ابن العربي بالمرأة وتحسد ذلك في 
فلسفته في المرأة من أصدق الأمثلة على ذلك. فلقد أحب ابن العربي المرأة كيانا 
وافذ منها رمزا للعشق الإلهي» وأفضل ميدان للتجليات الإلهية» كما كان له 
تصوره الفلسفي عنهاء عن خلقتها وأنوثتها وعن مكانتها بين العارفين وبلوغها 
درحة الكمال. فما هو مدلول الأنوثة في فلسفة ابن العربي الصوفية وإلى ماذا 
ممكن أن يرمز؟ 

تدرس فكرة الأنشى في فكر ابن العربي وتي كشفه بدءا جخلقتهاء أو 
بكينونتها البيولوجية ثم التكامل بالجنس وبالنكاح» وتبيان وجه حاجة الذكر للأنثى 


(1) سعد الحكيم: المرأة ولية وأنثى.. قراءة في نص ابن العربيء مجلة التراث العربيء 
مجلة فصلية تصدر عن اتحاد الكتاب العرب» دمشقء ربيع الآخرء 1421ه يوليو - 
0م. السنة العشرونء العدد: 80 [20 - 10 - 2003] على الموقع الالكتروني: 
http://www.awu-dam.org/trath/80/trath004.htm‏ 
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وطبيعة علاقته ياء ثم وحه حاجة الأنثى وطبيعة علاقتها به» والحديث هنا ينتقل 
ويختلف احتلافا حوهريا بين زوج: أنثى وذكر البشر وبين الأزواج في سائر 
الكائنات» ثم أهمية التوالد والتناسل» ولكل مسألة ظاهرها وباطنهاء فللعلاقة بين 
الرحل والمرأة مظهرها البيولوجي الوجودي وبعدها الرمزي ودلالتها الأعمق 
والأبعد عن مدارك العامة. سواء من حيث الحسد أو من حيث العاطفة أو من 
ف النكاح والتوالك والتتاسل: 


أولا - البعد الوجودي للمرأة المنبعثة 
وعلاقتها بالرجل 


يستمد ابن العربى كعادته القاعدة الأساسية لآرائه من النص قرآنا وسنة» 
ويذهب به البعد الفلسفي 0 الذي يشكال نسقية مذهبه فكرا وممارسة. فآدم» 
حسب ابن العربي» وحسب الاعتقاد الديئ» كان مفرده» لا مؤنس له» فبعث 
الله منه حواء لتؤنس وحشته وتكون له زوجا يحقق له وحدته وکماله» فالإنسان 
تركيب بين الأنوثة والذكورة» لأنه بذلك يبلغ الكمال ويستحق منزلة الخلافة 
حلافة لم تقتصر على ذكورة ولا على أنوثة» بل تجمع كائنا واحداء الجزء المذكر 
فيه حلقه الله بيديه» والمؤنث بعثه كاملا من الجسم الأول» ومن هنا قال بن 
العرببي: «فاستخر ج من ضلع آدم القصيرى» حواء. فقصرت (المرأة) بذلك 
عن درجة الرحل.» وهو النقص الذي ورد ذكره في القرآن في قوله تعالى: 
... وَللرّجَال عَليْهِنَ 2 غير أن ابن العربي يذهب إلى أن هذه 
الدرحة قد عوضت بتفضيل المرأة وتميزها عن الرحل» منها أن كلمة "المرأة" تزيد 
عن الكلمة الدالة على الرحل وهي: "المرء" بحرفين مما رمزية الألوهية في فلسفة 
ابن العربي الصوفية فالزيادة لها معئ» تعوض تلك الدرجة. 

(1) ف. م. عثمان يحي» ج2» ص. 248. 


(6 شووة قر اة 228 
)3( ف . م دار صادر»› ج603 ص. 89. 
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ثم إن هذه الدرحة الى للرحال على النساء ليست» حسب ابن العربي» من 
جهة الإنسانية الى هي حقيقة جامعة للرجل والمرأة إنما لكون آدم خلقه الله من تراب 
وبيديه ثم نفخ فيه من روحه وحواء منبعثة من آدم ذاتا واحدة. وفي فلسفة ابن 
العربي أسبقية آدم على حواء وإن تعطي درجة للرجال على النساء فليس فيها 
تيلا للا كر على الأكى: قالمكس هو لصي الأن الأنضليةإفي مقاط ستوول 
للأنشى لا للرحل بحكم أن آدم له مقام "الفردية" وحواء ها "الوحدانية"". والفردية 
مقام يرمز للخلافة لاحتواء الصفات والأمماء الإلمية المتضادة لكون الإله حلقه بيديه 
زم اذل و اا ف تكبو ی يتنا ا تور الأ حار اد 
عن الذات الكرعة. وهي المعبرة عن التجليات الإلمية» والمعبرة في حوهرها عن الإنسان 
الكامل. ومعرفة الوحدانية هي أول أوجه المعرفة عند الصوفية) 

إذن» الفردية في آدم لخلافته ولأن الله حلقه على صورته؛ ولأنه يحتاج إلى 
آخرء فالفرد في فلسفة ابن العربي عدد يطلب وحود المثيل والزوج. وهنا يستدل 
ابن العربي با جاء فی القرآن الكريم عندما قال تعالى: «إوَرَكريًا إذ ئادی رہ 
ربالا تذْرْني فردا وَأَنْت حير الوارئ 4( مؤولا معن قول لا ا فردا" إلى 
طلب الرفيق أو الزوج - الزوج من حيث العدد - أو الفرد الثاني ليقوى به وليرثه؛ 
واستجاب له الله وألحق فرديته بفرد ثان هو يحي عليه السلام. بينما الوحدانية 
لوا يليه العدد انان فك ن ها الأميقية: كاسقية الر اد و تكن :كا الأفصلية 
كالواحد» ويكون للثاني رتبة دون الواحد وله صفة العددء لأنه أول الأعداد» بينما 
الواحد ليس عدداء وقد مر معنا هذا في الفصول الخاصة بالحروف. ثم إن 
وحدانيتها وقيمة أنوئتها تكمن في أها حل التجليات» ورمز للكمال من حيث ما 
ملالا بون ف زب ای ا 


(1) ابن العربي: كتاب الألف وهو كتاب الأحدية.» ص. ص. 7 - 8. 

(2) العيدروسي (عبد القادر): النور السافرء دار الكتب العلميةء بيروت» 1405ه/1985ء 
ص. 159. 

(3) ابن خلدون: مقدمة ابن خلدون» ص. 471. 

(4) السلمي: طبقات الصوفية ويليه ذكر النسوة المتعبدات الصوفيات» تحقيق مصطفى عبد القادر 
عطاء دار الكتب العلمية»ء بيروت» 1988» ص. 324. 

(5) سورة الأنبياءء الآية 89. 
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وبإعطائه للمرأة مقام "الوحدانية" يكون ابن العربي قد قدم المرأة على الرحل 
ف الققرب من الذات الإلمية وقرّب الرحل من الصفات والأسماء لخلافته ولأنه حلقه 
أولاء ثم إن الخلق باليدين يرمز للثنائيات واحتلاف السبل وتعددها. بينما انبعاث حواء 
دفعة واحلة من آدم رمز وحدة وكمال. ولم يقف ابن العربي عند هذا الحد في 
تقدىم مبررات أفضلية المرأة على الرحل إذ راح يبحث عن التعليل النصي الشرعي وبلغ 
به فهمه للنص الديئ إلى تبرير إعطاء الشرع النصيب الأكبر من الميراث للرجل؛ لقوله 
ل لل للد كر كل مقط اساي وا ان ایی ا تدرعة هيه 
ظاهرية واضحة المعالم في الفروع» لم يجتهد في النص ويؤوله بل راح يبرره عا ينسجم 
مع باطنيته الكشفية وأفكاره الفلسفية عن المرأة وعن الأنثى في أن الله أحرها في 
الوحود لكن فضلها في المقام والرتبة» وهو تبرير تفرد ابن العربي به في الفكر 
الإسلامي وكان رائدا في فكرة تفضيل المرأة على الرحل» وهي من الأفكار الي 
تتجاوز ما تدعو إليه اليوم التنظيمات السياسية والاجتماعية من حقوق المرأة وضرورة 
مساواتها بالرحل. وهذه من القضايا الى تبرر لراهنية ابن العربي وتدعم الرأي القائل 
بأن الرحل سابق عن عصره بقرون وقرون. أو لنقل إنه ذو فكر إسلامي تخطى حدود 
القيد بالزمان وبالمكان قي الفكر الإنسان. بخدمته للحقيقة الدينية والعمل على تطويرها 
باستعمال مختلف أدوات المعرفة المتاحة للإنسان. 

إن إعطاء الذكر مثل حظ الأنثيين في نظر ابن العربي لا يفضتل الذَكْرَ عن 
الأنشى بل يقري الضعيف والقوي يكتفي بالقليل لأنه في غي عن الزيادة 
فوحدانية المرأة يكفيها قسمة واحدة كمقامها في الوحدانية» بينما لأن الذكر في 
مقام الفردية» وهو ما يقابله في الأعداد العدد اثنان» يأحذ القسمتين. فالميراث 
للأنثى واحد بأحديتها لاتعدد فيه. ويبقى حسب ابن العربي الحال نفسه في جل 
الاحتمالات الرياضية الممكنة في نظام المواريث» يقول في هذا الشأن: «أشار الحق 
بوحدانية المرأة وفردانية الرحل» وقوة المرأة وضعف الرحل» بصورة الميراث» فأعطى 
الأكثر للأضعف كي يقوى من جهة الضعف ومن جهة النشء. فإن الوحداني لا 
يقبل إلا مثله» فأعطى قسما واحدا. والفرد إنما هو عين اثنين فهو ناظر لما هو عنه» 


(1) سورة النساءء الآية 11 و176. 
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فأحذ قسمين. فمن الوجهين معا للمرأة الثلث وللرجل الثلثين إذا لم يكن سواهما 
فافهم» فإن الحكم ينتقل بانتقال الزائد والناقص ويصير على صورة وضع المسئلة 
فإن الحكم أبدا إنما هو للموطن. »° 

وكما فسر ابن العربي حصة الأنثى من الميراث المساوية لنصف حصة 
الرجل لأا الأقوى والأغيئ فتأحذ الأقلء فسر كذلك مسألة إقامة المرأتين ف 
الشهادة مقام الرجحل الواحد مستعملا ماورد في النص القرآئ من عبارة" النسيان" 
للدلالة على تبريره» لأن ابن العربي برّر ما أقرّه الشرع ولم يؤول محتوى النص 
الشرعي إلى أمر آخرء وهو ما يثبت مرة أخرى جمعه بين الظاهر والباطن. وقي 
موضوع الشهادة ذهب ابن العربي إلى أن وجود المرأتين في الشهادة يحقق اليقين 
لأنه إذا نسيت الواحدة ذكرقًا الأخرىء بينما إذا نسي الرحل ضاع معه الحق 
المتنازع عليه أ أو المبحوث عنه» ثم إن النسيان المميز لبي آدم موروث عن نسيان 
اذم فالحسيات: مرتبط اکر بالرحل» ا حي وإن د بلک E‏ المرأة» 
as‏ ل اف 2 ..فإن ل یکوت رحلين رل امئان ممن رضن 

من الشّهَدَاء أن تضل إِحْدَاهُمًا. 00 إِحْدَاهُمَا 3 عخْرَى... 4 فللمرأة الكمال 
e‏ لا تنسی وإذا E‏ الصواب بامرأة مثلهاء هنا الكمال» وللرحل 
النقصان لأنه إذا نسي ضل وضاع الحق. 

هذا الاحتلاف والتوازن بين الأسبقية في الوحود للذكر والأفضلية قي المقام 
للأنشى فكرة أساسية في نظرية الوجود عند ابن العربي لم يحد عنهاء فلقد سبق 
وأن رأينا في قصته الرمزية وحوار الإنسان الكامل لذاته» كيف أن ابن العربي 
أعطى الكلمة للورقاء المطوقة رمز "النفس الكلية" قبل "العقاب"» رمز "العقل الأول 
والقلم"» وهو أول ما ظهر في الوحود وعنه ظهرت الورقا الي طوقها ما هو عليه 
من جمال إلهي» ولذلك سميت بالورقا المطوقة» وكان ذلك أول نوج ظهر ف 
الوحود» وأول ظهور للأسماء الإلحية» فالذكورة ظهرت مخلوقة أولاء فلها الفردية 
لأفا اج ل ثان. والأنوثة منبعثة ثانيا لها الوحدانية؛ «لأن الفرد لم يعلم حى 


)1( ابن العربي: كتاب الألف» ص. 9. 
)2( ف. م دار صادر› ج23 ص. 89. 
)3( سورة البقرة الآية 282. 
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استيقظ وحلقت كاملة على صورتًا من حي نائم.» ”21 الفرد والتزايد والتكاثر 
مرتبط بالأنوثة لا بالذكورة» مرتبط بالانفعال لا بالفعل. 

إن تجسيد خلافة الإنسان خلافة تستمر ولا تنقطع» تحسد أسماء الله وصفاته 
وتختصر حقائق العالم» وتحقق الغرض من وجود المخلوقات وهي عبادة الله ومعرفته 
لا يتأتى دون استمرار النوع الإنسان لهذا كانت فكرة التزايد والتكاثر وكيفية 
تحققه في العلم الإلهي قبل أن يخلق آدم وتبعث منه حواء ال أحدث نقصا في 
حسد آدم تكملته تكون بعودقا والتحامها بالجزء المفصول عنه» وهو ما يتم عن 
طريق النكاح الذي يعد «أعظم الوصلة بين الأصل رغه 2 ززعو تين ارت 
الإلمي على من خلقه على صورته ليخلفه فيرى فيه نفسه» ويْرَعْب فيه ما في 
الجنسين من شهوة لم تظهر إلا بعد اكتمال ظهور الجسدين؛ أي بعد انبعاث حواءء 
ولو أن لها القدم في الوحود من حيث العلم الإلهي جا. 

وعن النقص الذي أحدثه خلق حواء من آدم وهو نقص يجب تكملته وفراغ 
لا بد من ملئه لأنه لا وحود لفكرة الخلاء في فلسفة ابن العربي في الوحود يقول: 
«وعمر الله الموضع من آدم الذي خرجت منه حواء بالشهوة إليهاء إذ لا يبقى في 
الوجود خلاء. فلما عمره بالهواء» حن آدم إليها حنينه إلى نفسه, لأنما جزء منه؛ 
وحنت حواء إليه» لكونه (أي آدم) موطنها الذي نشأت فيه. فحب حواء هو حب 
الموطن» وحب آدم هو حب نفسه... وأعطيت المرأة القوة المعبر عنها بالحياء في 
محية الرحال» فقويت على الإحفاء لأن الموطن لا يتحد جاء اتحاد آدم بما.»(4) 

يفسر ابن العربي في هذا النص كيفية ارتباط آدم بحواء والعلاقة الي 
تجمعهما. وكانت الشهوة هي الحافز على التحامهما بعد ظهور عاطفيَ الحب 
والحنان على الجنسين ولكنه عند الأنثى كان أكبرء وليس أظهرء وهنا يربط ابن 


(1) ابن العربي: كتاب الألف» ص. 8. 

(2) حسين صديق: مفهوم المرأة في فكر ابن عربيء مجلة التراث العربي» العدد 80, 
[10 -11 - 2003[ 
http://www.awu-dam.org/trath/80/trath004.htm‏ 

(3) ابن عربي: فصوص الحكم» ج1» ص. 217. 

(4) ف. م.» عثمان يحي» ج2 ص. ص. 248 - 249. 
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العربي بين العاطفة وبين مطابقة الفكرة للواقع في مدلول الكلمة» لقد عقد الصلة 
بين الوحود واللغة والعاطفة. وهو ما يبرز قي تفسيره لحنو حواء على آدم وعاطفته 
تحاهها وتحاه بنيها بأنها أصيلة ناجمة عن انحناء وانعطاف الضلع الذي صدرت منه. 
يقول ابن العربي: «... وكانت حواء من الضلع للانحناء في الضلو ع» لتحنو 
بذلك على ولدها وزوجها.» وأما حنو ومحبة آدم لحواء فلاا جزء منه» إنه حنو 
وحب الكل للجزءء أو حب آدم لنفسه» بينما حنو محبة حواء لآدم هو حنو الجزء 
للأصلء حنين إلى الموطن لذلك هو أكثر عند المرأة» ولأن المرأة للها الوحدانية 
المبطونة في الفردية الى للرجحل» كانت العاطفة الباطنية للمرأة أقوى والقدرة على 
سترها أكبر ما هي لدى الرحل؛ «لهذا تكون المرأة أقوى في ستر المحبة من الرحل» 
وهذا هي أقرب إلى الإحابة وأصفى محل» كل ذلك من أجل الوحدانية» © وستر 
المحبة وعدم الإفصاح عن الرغبة في الالتحام بالأصل والموطن هو المنطلق لخلق الحياء 
في المرأة وهو فيها أقوى وأظهر من الرحل ولو لم تتمكن من إحفائه. 

علاقة المحبة الي بين الرحل والمرأة وإن كانت بحافز الشهوة الى أحدثها انبعاث 
حواء من آدم» فا في حقيقتها ذات مصدر إلمي لأن الخلق ظهر بفعل الحب الإهي 
للأساء في أن تظهرء وللكنز المخفي في أن يتجلى ويعرف ولأن المحبة بين آدم 
وحواء إلهية لأن آدم المخلوق على صورة الإله ليس له إلا أن يعشق مصدره ويكون 
دائم الحنين إليهء كعشق وحنين العقول الصادرة عن العقل الأول في نظرية الفيض عند 
الفلاسفة وال يعقل فيها كل عقل ذاته فيصدر عنه فلك ويعقل مصدره فيفيض عنه 
عقل تال لعقله» غير أن هذه العملية المعرفية المفعمة بالعشق والحنين عند الفلاسفة هي 
نظرية في الحب الإلهي عند الصوفية متعالية عن مدر كات العقل ففعل الحبة ناجم عن 
بحليات الجمال والجلال والرحمة في آدم وني حواء فيدركها كل منهما فيعشقان 
بعضهما محبة ف الله وفي حماله وحلاله وسائر صفاته وأسمائه المتجلية فيهماء وقي حواء 
أكثرمن آدم. ولقد أبدع الصوفية في بحال المحبة حي أسسوا لأفكار في المحبة 
أصبحوا يتداولوفا ولا يكتفون بقرض الشعر في المحبة والعشق الإهيين. 


)1( المصدر نفسهء ج2 ص 49 
(2) ابن العربي: كتاب الألف» ص. 9. 
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ومن هؤلاء نذكر أحد المعاصرين لابن العربي وهو: "روزقان البقلي 
الشيرازي" (1128/522 - 606 - 1209) عام فارسي» قطب صَوئْء يعد أحد 
أعمدة مذهب لمحبة الصوق, تلك الحبة الى تنطلق عنده من قاعدة عامة ذات 
اول ع ردنج20), ١‏ 
- الحب مصدره إلمي ويتمثل في حب الله لعبده المؤمن دون أي واسطة ليجسد 
الوحدة والمعرفة. 
- الحب ناتج عن علم سابق في علم الغيب» عالح الألوهية» أي أن حقيقته في وجوده 
والعلم بها سابق عن كل موحود» فهي متعلقة بعالم الغيب عالم الألوهية» عام 
المطلقء وهو ماهد لفكرة أن لا حد ولا ضابط في التعبير عن الحب الإلهي, ما 
يعذر ويمجد أشعار "رابعة العدوية" والحلاج وابن الفارض وغيرهم. 
- الحب فضيلة تو حد المسلمين وكافة المؤمنين بتجاذب طبيعي ناجم عن الأصلين 
الأول والكان» وهو ما يُعطى البعد الأعخلاقى يغد أن أعطى البعدين الوحودي 
والمعرق. 
إذا كان "روزهان الشيرازي" قد نظر لمذهب الحب في الوحود والأخلاق فإن 
ابن العربي دعّم هذا التنظير وطبقه» وفي ما احتمع عليه ابن العربي وروزهان 
في تنوع أشكال الحب هو الذي عبر عنه هنري كوربان ب: "جدلية الحب"© 
dialectique d'amour‏ 1,2 مبينا بان الحب جوهر الوحود في فلسفة ابن العربي» 
وانمحفز على لمعرفة» والباعث على السلوكات الأخلاقية الي تليق بعاطفة الحبة 
المدركة للجمال الإلهي مع هيبة ورهبة من حلال حماله. فلقد ذهب ابن العربي 
إلى أن امحبة أصل الوحود ولتعلق المحبة بالله كان الوجود كاملاء لهذا لن يتحقق 


(1) صر الدين أبو محمدء يعرف أيضا بنصير البقلي الفسوي, من مؤلفاته الصوفية: "الأنوار 
في كثف الأسرار" و'سير الأرواح" وتفسير صوفي للقرآن عنوانه: "عرائس البيان في 
حقائق القرآن" السيوطي: طبقات المفسرين» ص. 215./- حاجي خليفة: كشف الظنون» ج1» 
ص. 195» ج2» ص. ص. 1011ء 1031. -ابن بطوطة: رحلة ابن بطوطة ج1» ص. 233. 

Abderrahman Tlili: L'amour mystique et la femme chez les soufis, Etudes (2) 


orientales, revue culturelle trimestrielle, publiée par l'association des Etudes 
Orientales, Paris, N°5/6 1990, pp. 36, 37. 


Henry Corbin: Limagination creatrice dans le soufisme d'Ibn Arabi, pp. 117, 124. (3) 
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الكينا ل خض دون .هذا فزن اميك النبوى ال ف هط قرت 
الك من الل وق ر ت الله من الغبك اة اهاد ن الك ررب كما عاق :اة 
الإهان على شرط حب الله وحب رسوله بيه أنموذج الإنسان الكامل على 
الإطلاق. ولأحل هذه القربى من الله محبته وكراهية الابتعاد وما يصحبه من ألم 
قال ابن العربى بيتا شعريا جميلا كأنه برهان بالخلف على توكيد عاطفة الحبة وما 
ا ان نف فال وهو د ا ی عن أحد اول 
لخدتال اراق سيك لأذقنا الفراق طعم الفراق 

ويندرج عند ابن العربسي حب الرجل للمرأة د ضمن الحب الإهيء > فالرحل 
بحن لله أصله والمرأة تحن للرحل موطنها وني حنينها للرحل حنين لله أيضا. 5 
والحنين في كل الأحوال إلمي ويجب أن يكون كذلك. لهذا هناك من ذهب إلى أن 
«الحديث عن المرأة يعن في الوقت نفسه الكلام على العلاقة بين الحق والخلق تمهيدا 
لإظهار الحبة القائمة في أصل تلك العلاقة» ومن ثم إظهارها في أصل العلاقة بين 
الرحل والمرأة.»* والي تدرحت من محبة الله في أن يعرف إلى خلق آدم على 
صورته ثم انبعاث حواء كائنا كاملا يعشق أصله ويحن إليه وإلى أصله الإلمي؛ لأن 
نظر حواء لآدم فيه إدراك لأسمائه وصفاته» ونظر آدم في حواء مرآة لتجليات 
الجمال والجلالء وحل الانفعال. 


(1) كثيراما يستدل الصوفية بحديث للرسول يهب قال فيه عن أنس بن مال: «لا يؤمن أحدكم حتى 
يكون الله ورسوله أحب إليه مما سواهما» - رواه أحمد بن حنبل في مسنده» باب حب الرسول وَل 
ج3» ص. 207. ويستدلون أيضا بقوله ييهُ: «من عادى لي وليا فقد آذاني وما تقرب إلي عبدي 
بشيء أحب إلي مما افترضت عليه وما يزال يتقرب إلي بالنوافل حتى أحبه فإذا أحببته كنت سمعه 
الذي يسمع به وبصره الذي يبصر به ويده التي يبطش بها ورجله التي يمشي...» - محمد بن 
حبان: صحيح ابن حبان بترتيب ابن بلبان» تحقيق شعيب الأرنؤوط؛ مؤسسة الرسالةء بيروت» 
4ه/1993م» ورواه البخاري أيضا في صحيحه قي باب التواضع؛ ج5» ص. 2384. 

(2) ابن العربي: كتاب التجليات» جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدرآباد الدكنء 1368ه/ 
8م ص. 42. 

(3) حسين صديق: مفهوم المرأة في فكر ابن عربيء مجلة التراث العربي» العدد 280 
[10 -11 - 2003] 
http://www.awu-dam.org/trath/80/trath0(04.htm‏ 
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ثانيا - الأنثى محل للانفعال 


يحتل مفهوم "امحل" موقعا مركزيا ضمن المستوى الوجودي الذي يصوغ فيه 
ابن العربي مفهومه للأنوثة إلى جانب الإمكان والخزائن والشيء'!'؛ وهو 
انعكاس في حقيقته لصفات وأسماء إلهية معينة تعطيه بعدا يجمع بين الغيب لما يحمله 
من معان الصفات والأسماء وأحلاقيا لطبيعة الأسماء المنعكسة عليه كالرحة 
والحب. ويجعل ابن العربي من إدراك رمز امحل في المرأة من أهم الطرق الى يقوم 
فيها حب الرجل للمرأة ويجعله إهيا حن أنه قد ينتهي عقام الفناء في الألوهية» وعن 
هذا الطريق في محبة امحل المفضي إلى الحب الإلهي يذهب ابن العربي إلى ربط 
الصلة من حلال فكرة الحبة بين علاقة الله بالمخلوقات وعلاقة الرجل بالمرأة. 

فعن علاقة الله مخلوقاته ففي حال عدمهاء أي قبل أن توجدء أو كما يعبر 
ابن العربي عنها والمعتزلة بمفهوم "الأعيان الثابتة" وهي الى أحبها الله ولا أراد أن 
يعرف وتعرف أسماؤه وصفاته أمرها أن تكون فامتثلت لأمره وجسدت أمماءه 
وراحت تعبده يما هي ميسرة له» هذه الأعيان هي محال للانفعال والتكوين» كما 
أن المرأة محل للانفعال والتكوين فإذا غشيها الرجل وأحبها لانفعالها ولاستعدادها 
بأن تلد له من هو على صورته فيرى فيه النعمة الإلهية ويعبد الله من خلال تلك 
العلاقة جا وحينها يكون قد رجع بحبها إلى حب الله حسب ابن العربي الذي 
يقول في هذا الصدد: «وأما الطريقة الأخرى في حب النساء فإن محال الانفعال 
والتكوين لظهور أعيان الأمثال في كل نوع ولا شك أن الله ما أحب أعيان العام 
في حال عدم العالم إلا لكون تلك الأعيان محل الانفعال... قال لها كن فكانت 
فظهر ملكه ها في الوحود وأعطت تلك الأعيان لله حقه في ألوهته... فإذا أحب 
المرأة لما ذكرناه فقد رده حبها إلى الله تعالى فكانت نعمة الفتنة في حقه فأحبه الله 
2( 


بر حعته إليه في حبه إياها.» 


(1) نزهة براضة: المرآة وحضرة الأنوثة عند ابن عربي» ضمن ابن عربي في أفق ما 
بعد الحداثة» ص. 48. 


)2( قف. م دار صادر»› ج4 ص . 454. 
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وقي موضع آخر من الفتوحات يردد ابن العربي هذه المماثلة بين الخالق 
ومخلوقاته وبين الرحل والمرأة من حيث الفعل والانفعال» أو من حيث الفاعل 
والحل» وهو بصدد الحديث عن الإنسان الكامل فيقول: «الإنسان الكامل الذي 
هو الخليفة قدّر الحق ظاهرا وباطنا صورة ومنزلة ومعين فمن كل شيء في 
الوحود زوجانء لأن الإنسان الكامل والعالم بالإنسان الكامل على صورة الحق» 
والزوجان الذكر والأنثى ففاعل ومنفعل فيه فالحق الفاعل والعالم منفعل فيه 
لأنه حل ظهور الانفعال .ما يتناوب عليه من صور الأكوان من حركة وسكون 
واحتماع وافتراق...»17) بيئما انفعال المرأة واعتبارها محلا فمن حيث ما جعلها 
القرآن مسكنا ولباسا للزوج كما إما تسكنه وتلبسه» ومن حيث ما جعلها 
حرا له. وذلك مصدقا لقوله تعالى: «إ... هن لياس كم وَأَنتُم لباس 
لَمُن... 24 والملاحظ هنا أن القرآن قدم المرأة على الرحل» وهو ما يدعم 
موقف الشيخ الأكبر في النظر للمرأة على أنا محل الانفعال» وكذلك وجد الأمر 
في قوله - عرز وجل -: «إنسَاوٌكُمْ حَرث لَكُمْ فَأَنُوا حَرْتَكُم اى ششم... 4© 
ومن هذه الآية يوكل اين a‏ على انفعال المرأة وعلى أهُا محل مستخدما 
العبارة الواردة في الآية السالفة الذكر فقال: «الأنثى محل للزراعة والحرث لوجود 
الإثات الذي هن الال سكن آم العا وسكت الي فالرجئل ادن فاع 
والمرأة حل الانفعال. 

لا يقف ابن العربي بفكرة الفاعل والمنفعل عند الذكر والأنثى بل يعطيها 
بعدها الرمزي في مسائل و كما أعطاها قبل كل شيء لعالم الألوهية» ويقرفا 
بثنائيات الوحدة والتعدد» الجمع والتفرقة» الأصل والفرع. ولا يبقي هذه الثنائيات 
على المستوى النظري بل يجد هما تطبيقاتهاء فالقرآن الكري. ني رأيه ككتاب فيه 
جمع. أما كآيات فللتفرقة» يقول ابن العربي عن الجمع والتفرقة في القرآن 
الكريم» والذي منه نستدل على ما يقابلهما من ذكورة تأنيث» فبقول: «قال تعالى: 


(1) ف. م۰ دار صادر» ج4» ص. 132. 
(2) سورة البقرةت الآية 187. 
(3) سورة البقرةء الآية223. 
(4) ف. م.» عثمان يحي» ج2» ص. 249. 
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#ذلك الکتاب ي ولم يقل: "تلك آيات الكتاب". فالكتاب للجمع» والآيات 

قة» و"ذلك" مذكرء مفرد. و"تلك" مفرد مؤنث. فأشار - تعالى - ب"ذلك 
الكتاب" أولا لوجود الجمع أصلاء قبل الفرق» ثم أوجد الفرق في "الآيات".»2) 
أي وجل الكتتان عيلة أو لا كإيجاد آدم م جاءت الآيات فيه مفصللات كما 
حاءت حواء من آدم. ومنه كان التذكير هو الأصل والحمع» والتأنيث هو الفرع 
لأن فيه الزيادة والتفرقة ومن هنا كان «آدم لجميع الصفات» وحواء لتفريق 
الذوات» إذ هي محل الفعل والبذر. وكذلك الآيات هي محل الأحكام 
والقضايا.» والنتيجة تكامل الجمع والتفرقة؛ لأن كل موجود «أي موجود لا 
يخلو من أن يكون إما في عين الجمع أو في عين الفرق» لا غير ولا سبيل أن يعرى 
عو قافن ان وود ق عات د اد رو وه أن الت إل الول 
بأن آدم رمز للكتاب وحواء رمز لآياته وحمل هذا فهمه لقوله تعالى: #... وآتيتاة 
الشكمة بول الطاب © أي جمع الرسول يله بين الجمع والفرق وجمع في 
کی بين الفعل والانفعال» لأنه جمعٌ يوحد الإنسان ولو أننا في عالم الحس ندرك 
وتميز بين حنسين ذكر فاعل وأنثى منفعل أو حل الانفعال. 

تقسيم الزوج من الذكر والأنثى إلى فاعل ومحل منفعل ومقارنته بعلاقة الله 
بمخلوقاته يوحي بفكرة قدرة الإنسان على الإبداع في محاكاة الله بتفعيل الفعل 
وتحريك الحل المنفعل» لأن ا محل هو ميدان الزرع والتكاثر» وهو ما اصطلح عليه 
البعض بالأنشى الخلاقة» و«موضوع الأنثى الخلاقة“ جوهري في فلسفة ابن 


( 0 ر و 

(2) ف. م.» عثمان يحي» ج!؛ ص. 291. 
(6 ال ا من دود 
(8 ر ا کن 5 
(5) سورة ص» الآية 20. 

(6 افر الاو ا تعن 5 

(7) أفضل هذه لعبار 3 كترج جمة ل: Féminin Créateur‏ على عبار َ 0 الإله" قال 


لري إى أن الائ في السنفظة ورد الت ا ت ا وة 58 
العنصر المحقق فعلا للزيادة ؤ في الخلق. ؛ بفعل ما تعكسه من اسم الإله" الخالق". أما الذكر فرمز 
الوحدة وفاعل فقط لا متقعل: وإذا كان منتجا فهو متفغل وهن قد قله الأنوكة كرمز : 
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العربيء فالمرأة هي محل أجمل الأسماء الإلهية» والكائن الجامع بين الانفعال والفعل. 
إن الكائن الأنثوي هو صورة الألوهية الخلاقة. >17) واضح هنا عبارة صورة الألوهية 
الخلاقة والمعين يختلف عن فكرة تأنيث الإله الى ميزت بعض النماذج الصوفية 
المسيحية؛ وخاصة عندما يتحدث البعض عن يسوع الأم مستندين إلى نصوص 
Jean chrysistome‏ (349م - 407م) ثم تظهر هذه الفكرة» أنوثة الإله» وأنوثة 
يسوع بشكل أوضح في القرن الثاني عشر ميلادي مع القديس انسلم (1033م - 
9 م Anselm‏ وصلواته2 . 

لقد تحدثنا عن المرأة ككائن منفعل محل للحرث والنسل والإثمار والإبداع 
لكن اللافت للنظر في النص السابق لأستاذنا "عبد الرحمن التليلى" غند حديثه 
ع. ن الأنثى الخلاقة» أوعن الأنوثة المبدعة» أنه حصها بالكائن ا بين الاتفعال 
والفعل» والحامل لصورة الألوهية الخلاقة» في حين رأينا من قبل أن ابن العربي 
وصف الله بالفاعل ومخلوقاته بالمنفعلة» كما وصف الرجل بالفاعل والمرأة 
بالمنفعلة. 

ولا هنا تناقض في المسألة عند ابن العربي» بل هو توضيح من الأستاذ 
"التليلي" لفكرة أكبرية مفادها أن المرأة من حيث إفها إنسان كامل واتصفت في 
جوهرها با محل والانفعال» فإن كماهها يستلزم الجمع بين الأمرين» ثم كوها منفعلة 
لا يعني أن لا فعل ا فتأثيرها في الرحل قوي إذ هي الى تمنحه اللذة عند الجماع؛ 
ثم إن الجمع بين الفاعل والمنفعل أو بين صفة وضدها هو ما بميز فلسفة ابن 
العربيء إذ خلف كل كثرة لا بد من وحدة وحلف كل وحدة يوجد تعدد 
وكثرة من الثنائيات المتقابلة» والمستمدة جميعها من أسماء وصفات اللله. فعند وصف 
الله بالفاعل ومخلوقاته بالمنفعلة» وجعل الانفعال وا محل رمز محال الإبداع» فلا شك 
في أن الله هو المبدع الأول والخالق لكل شيء» فمن حيث هذا الوصف ومن حيث 
ظهوره وتحليه لنا في عالم الحس ما يسهّل علينا إدراكه بأدواتنا المحدودة» ومن حيث 
رمزية الفعل والفاعل والمنفعل في مدركاتنا. فالله يتجلى أيضا في صورة المنفعل كما 
Abderrahman Tlili: L'amour mystique et la femme chez les soufis, p. 41. (1)‏ 


Jacques Maître: Entre femmes, notes sur une filière du mysticisme catholique, (2) 
Archives des sciences sociales des religions, 55/1(jan-mar) 1983, p. 107. 
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يتحلى في صورة الفاعل» ويتجلى أيضا في صورة الفاعل والمنفعل معا" . وكذلك 
الإنسان هو فاعل رمز الذكورة منفعل رمز الأنوثة والإبداع في امحل المنفعل. وإذا 
أبدع الرحل في بجحال ما فهو أنثى من حيث إبداعه وانفعاله» وإذا كان كل إنسان 
مبدع فكل الناس إناث لا للأنوثة من رمزية في فلسفة ابن العربي ولهذا قال©: 

E‏ ع E EE EE‏ فستحمد الل ماق الكون من وجل 


إناالرجال الذين العرف عينهم هم الإناث وهم نفسي” وهم أملي 

إن القارئ لابن العربي كثيرا ما يلحظ استدلاله ب: «من عرف نفسه فقد 
عرف ربه» معن أن السر في معرفة الحقيقة والوصول إلى الحق هو من الذات 
العارفة وإليهاء لأن الإنسان حلق على صورة الإله» فعليه أن يدرك الله وصفاته فيما 
هو عليه من أسرار وما يحتويه من كنوز» وهي الي تظهر للعارف في تحليات 
أ کن ا اة و ها عظعة دكرك فق امراف اا جا 
الانفعالء وقمة التجلي تكون في شدة الالتحام وفي وصلة النكاح. هذا لا يجب 

إن هذه الفكرة عند ابن العربى وال لا شك في أا مثار سخخط الفقهاء 
عليه» لكنها من الأمور الى يسهل إدراكها في نسق ابن العربي الفلسفي» إذ سبق 
وأن أشرنا إلى أن فلسفة ابن العربى تتداحل وتتشابك في قضاياها إلى درحجة 
تختلط على قارئها ويقع في اللبس والغموضء لكن الذي سرعان ما يجليها هو 
العودة الدائمة إلى محور فلسفته وهو علاقة الله بالعالم» وبصورة أدق علاقته .يمن 
حلقه على صورته واستخلفه وهو الإنسان. وفي مقابل ذلك علاقة هذا الذي على 
صورة الإله بخالقه وكيف يجب أن يستغل كل صغيرة وكبيرة في معرفة الله وفي 
العربى» على هيئة مغايرة لكل الكائنات وجامعة لأوصافها فهو - أي الإنسان - 


(1) ابن عربي: فصوص الحكم» ج1. ص. 217. 

(2) ف. م. دار صادر» ج4» ص. 445. 

(3) وفي كتاب الوصاياء الذي يبدو أنه عبارة عن نصوص مختارة من الفتوحات خاصةء وردت 
کل اوی يدلا من تف ن اوی لرا وار لکل روك 1408 1988 
کو 
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الواقف القادر على الركوع وعلى السجود يعبد الله في كل الصور الي تعبد فيها 
الكائنات» فهو المحلق في فضاءات المطلق بالعقل والخيال والكشف تحليقا لا يبلغه 
الوقوف -0 إلى السماء» وفي سجوده يمائل الزواحف من الكائنات. وفوق كل 
هذا له ظل ئم السجود إذا : نسى أو تغافل عن حقيقة وجوده والغرض منه. 
Ss‏ تعالى: #ولله يَسسْحُدُ مَنْ في السَمَاوّات 
وَالْأَرْض طوعًا وَكرْمًا وَظَلَالهُم بالعْدوَ والآصًال ففي ضوء كل هذا لا يجحب 
على العبد أن يستهين باي شیء ي الدنيا فالكل يدل على اانه وضفاته وبمكن أن 
يقرب من الله ويحببه إليه. فح الناحية الجنسية لا يستهان ها. لاء بل هي أعظم 
وصلة في الإنسان بين شطره الذكوري الفاعل وشطره الأنثوي المنفعل» وصلة تحقق 
مشاهدة الحق» لهذا يجب أن تمارس على الوجه الذي يليق .مقام المشاهدة» وهذا ما 
قد يحمله نظم ابن العربي المحمل للمعان الي يريد الإعلاء من شأفا والتفصيل 
فيها وهو دأبه في كثير من نصوص الفتوحات والفصوص وسائر مؤلفاته فيقول©: 
لمذلكه شرع الله التسجوه لنا سيت ای ف علو وق سكل 
ترى مما كل معلوم بصورته على حقيقة ما هو لا على البدل 
و رئ لقان الأعلى ول سواك بحلى فلا تبرح ولا تزل 
فإن دعاك إلى عين شر ها فلا تجبه وكن منه على وحل 
اتا انعا اما فوا لن فالنحمد الله ما في الكون من رجل 
حمل القول في مسألة الانفعال وا محل: إنه ومن حيث اعتبار الأنثى محل 
الانفعال الذي يثمرء ولا كان الانفعال لا يقتصر أمره على ما يحدث من فعل 
النكاح الجسدي لأن النكاح فيه المعنوي أيضاء ثم الانفعال يحمل معن قبول الفكرة 


)1( سورة الرعد» الآية 15. 
)2( ف. م دار صادر› ج4. ص. 445. 
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أو الفعل الذي يجعلك تطورها وتبدع ها أفكارا أو أفعالا أخر متولدة عنهاء فمن 
انفعال ولما كان الانفعال حركة الأنثى أضحى رمزا ها وأضحت الأنوثة رمز 
الانفعال» ومنه كل من ينتج أو يثمر أو يبدع فهو أنثى من حيث هو كذلك وهذا 
قال ابن العربي بأنا كلنا إناث» والرجل الحقيقي هو المبدع وهو الأنثى. وعلى 
هذا النحو نفهم إشارة ابن العربي على أن التأنيث في الشمس متعال عن ذكورة 
القمر؛ لأن ذا اللفظ المذكر يستمد نوره من المؤنث لفظها. 
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ثالثا - التجلي الإلهي في المرأة 


لما كانت الأنثى هي محل الانفعال وما الأفضلية على الرحل من حيث المقام؛ 
كما له الأسبقية من حيث الو حود» فإن أفضل التجليات الإلمية عند ابن العربي 
هي التجلي في المرأة» ومنه كان لحب النساء الكامن في الرجال بالفطرة له مععى 
وصلة بالألوهية» وهذا يستدل ابن العربي بقول الرسول 5 عن أنس: «حبب 
إل هن دنياكم ثلاث: النساء والطيب» وجعلت قرّة عيئ في الصلاة»17). 

وما يلاحظ على استعمال ابن العربي هذا اديت أنه جلله تللا دققا 
ووظفه في حدمة مذهبه إلى أقصى الحدود. دون الاكتفاء به في موضوع المرأة) 
ومن جملة ما وقف ابن العربي عليه ي هذا الحديث النبوي الشريف من مسائل 
فلسفية صوفية: فطرية الحب» فكرة التثليث السارية في كل شيء والمشار إليها من 
قبل2» فكرة تأخر المرأة عن الرحل في الخلق وتقدمها عليه قي المقام» ثم فكرة 
التأنيث وأحميتها في موضوع الحب والمرأة والتجليات الإهية. 

فعن الحبة فقد عدها «أصل الموحودات» لأن الله حلقها حبا في أن يعرف 
فأحبها ثم أمرها فامتثلت فخر جحت إلى الوحود بعد أن كانت أشياء معدومة» 
وبحبها له وشوقها إليه تسعى إلى العودة إلى أصلهاء ويمذا تكمل الدائر في الحب 
التبادل بين الله ومخلوقاته» وقد عبر "أبو العلا عفيفي" أحد شراح "الفصوص" 
المعاصرين عن فكرة الحب وعلاقتها بالوجود وبالله بقوله: «فالحب موجود على 
الدوام متبادل بين الحق والخلق. والشوق والحنين واللقاء موحودة على الدوام أيضاء 
لأن الحق دائم الظهور في صور الخلق» يدفعه إلى ذلك الحب الكامن فيه نحو ذلك 


(1[) ابن الملقن الأنصاري (عمر بن علي): خلاصة البدر المنيرء تحقيق حمدي عبد المجيد 
مكتبة الرشدء الرياض» 1410ه/1990م: ج1» ص. 15. حديث إسناده حسن» رواه النسائي 
والحاكم والطبراني عن أنس. 

(2) ذكرت من قبل مرارا في هذا البحث» خاصة في الفصل الثاني منهء وسيأتي الحديث عنها 
في العنصر الموالي من هذا الفصل. 

(3) ابن عربي: فصوص الحكمء ج1» ص. 214. 
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الظهور. والخلق دائم الفناء يدفعه ذلك الحب الكامن فيه نحو التحلل من الصور 
والرجوع إلى الأصل.»”1) وهذا كله وقف ابن العربي عند عبارة "حبب" فقال بان 
الرسول ي لم يقل "أحب" حي لا يكون هذا الحب ذاتيا من نفس الرسول د بل 
قال "حبب" كدليل نصي على أن هذا الحب إهي» محبول عليه الرسول ية والناس 
كافة» لأنه ية أكمل الناس وأكمل الخلق على الإطلاق. 

ونما لاحظه ابن العربي في الحديث النبوي الشريف أنه يي قدم محبة النساء 
على الطيب وعلى الصلاة» وهذا للربط المذ كور بين احبة والوحود من جهة 
وللتوكيد على فكرة أنه "من عرف نفسه فقد عرف ربه" ولما كان الحب طريقا 
وحافزا على المعرفة» ولا كانت المرأة إنسانا وجزءا من الرحل» فإنه عندما يحب 
الرجل المرأة ويعشقها يعرفها وإذا عرفها فقد عرف نفسه وإذا عرف نفسه فقد 
عرف ربه» والأمر ممائل بالنسبة للمرأة أيضاء في حبها ومعرفتها للرحل وبصورة 
أحص بحبها لذاتها كإنسان وكامرأة لما الدرجة الأعلى مقارنة بالرحل لأن ها مقام 
الوحدانية. بالرغم من بعثها بعد الرحل وهو ما يدل عليه المدلول اللغوي لكلمة 
"نساء" المستعملة في الحديث التبوي الشريف بدلا من كلمة المرأة وذلك» حسب 
ابن العربي» مراعاة لتأحرهن في الوجود عن الرجال إذ معناها كما بينه الشيخ 
الأكبر وتؤكده المعاحم اللغوية مصدره يعن التأخير والتأحيل والتباعد!©) 

لقد استرعى انتباه ابن العربي ف الحديث النبوي الشريف ورود كلمة 
"ثلاث" بدلا من "ثلاثة" بالرغم من أن اللسان العربي دأب على تذكير العدد إن 
المعدود مؤنثا والعكس صحيح وفي الحديث النبوي موضوع الدراسة المعدود مذكر 
لورود كلمة الطيب مع الصلاة والنساء» ولم يشك ابن العربي في سلامة لسان 
ابي ييه وهو المعجزء وإنما ذهب إلى الاعتقاد بأن النبي يليد قصد تفضيل 
التأنيث» ومن ثم يؤصل ابن العربي لفكرته بأن الأنوثة هي السارية في كل شي 
وعن المغرى من ورود كلمة "ثلاث" بدلا من "ثلاثة" قال أنه ا لدي 2 
إنه عليه السلام غلب في هذا الخبر التأنيث على التذكير لأنه قصد التهمم بالنساءء 


)1( المصدر السابق» ج22 ص. 27. 
(3) ابن منظور: لسان العرب» دار المعارفء القاهرة: مادة 'نسأ". ج6» ص. 4404. 
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فقال ثلاث ولم يقل" ثلاثة" باهاء الذي هو عدد الذكران... وعادة العرب أن 
تغلب التذكير... - وإن كان واحدا - على التأنيث وإن كن جماعة. وهو عربي» 
فراعى يخي المعى الذي قصد به» ثم يدعم أكثر ابن العربي موقفه المفضل للتأنيث 
على التذكير في الوجود فيشير إلى ورود مؤنثين في الحديث النبوي الشريف» واحد 
تأنيث ذات والآخر تأنيث حقيقي وبينهما مذكر» فلقد توسط "الطيب" النساء (تأنيث 
حقيقي) والصلاة (تأنيث غير حقيقي)» كما توسط آدم الذات الإلمية وحواء الموجودة 
عنه» وكلاهما في لفظه التأنيث, أي في الذات الإلهية وحواء» وقد ذهب ابن العربي 
بعيدا في حديثه عن شرف التأنيث إلى درجة أن قال بأن «إطلاق "الذات على الله" 
وإطلاق الصفة وكلاهما لفظ التأنيث جبرا لقبل المرأة الذي يكسره من لا علم له من 
السرحال بالأمر.»© ثم يبن على هذا التأويل فكرته على إن التأنيث سار في كل شيء 
حي في الصفات الإلمية فيقول: «... وإن شعت قلت الصفة فمؤنثة أيضاء وإن شئت 
قلت القدرة فمؤنثة أيضا. فكن على أي مذهب شئت» فإنك لا تحد إلا التأنيث يتقدم 
حي عند أصحاب العلة الذين حعلوا الحق علة وحود العالم. TTA‏ 
واللقصود يمم الفلاسفة. ومن ثم يخلص ابن العربي إلى المعيى السابق الذكر وهو: إن 
التأنيث هو حقيقة وجوهر الوجود» والمقصود به الانفعال والوحود لتحقيق غرض لا 
وجود عبث وهو ما تضمنه معن البيت الشعري السالف الذكر: 
ابن تداك اخ رحن يجتو لله فا ا ی الكون مز عل 
وأما الحكمة» حسب ابن العربي» من الطيب الوارد مذكرا في الحديث 
النبوي الشريف والذي جاء ذكره بعد "النساء" فلما «في النساء من روائح 
التكوين» فعنه أطيب الطيب عناق الحبيب» وواضح هذا الشكل أن الحديث 
النبوي الشريف وإن ذكر ثلاثة أمور محببة للرسول ي ومن ثمة لكل الناس» وهو 
ما يتماشى ونظريته في التثليث إلا أن المقصود هو الغاية وهي الاتصال بالله أو 
مشاهدته متجليا وأفضل التجليات الإلمية» حسب ابن العربيء يكون في النسايی 


(1) ابن العربي: فصوص الحكم» ج1ء ص. ص. 218 - 219. 
(2) ف. م.., دار صادرء ج۰3 ص. 90. 

(3) ابن العربي: فصوص الحكم؛ ج|» ص. 220. 

(4 «العضدر نيف ]هن 220 
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الطيبات اللائي حصصهن الله للطيبين» وهنا تأويل آخر لرمز الطيب وجعله من 
الرائحة الإلهية في المرأة وفي الرحل» وإن ارتبط أكثر بالمرأة الى تتطيب وتتجمل. 
ومن ثم كانت محبة النساء والالتحام معهن والفناء فيهن طريقا إلى الفناء في الله. 

وهو الطريق الذي يتحقق فيه الشهود لله في جمعه بين الفاعل والمنفعل؛ لأن 
الرجل الذي يحب المرأة حب التخلق الإلهي ويطلب وصلتهاء وأعظم وصلة النكاح؛ 
لأن الشهوة تعم الجسم كله» فيتحقق الفناءء وهذا الفناء المتحقق فرض الشرع غسل 
الجسم كله حن تعمه الطهارة كما عمه الفناء. فإذا شاهد الرجل الحق في المرأة في هذه 
الحالة» حالة الفناء عند وصلة النكاح» يكون شهوده لله «شهودا في منفعل»؛ وإذا 
شاهده في نفسه - من حيث ظهور المرأة عنه - شاهده في فاعل... فشهوده للحق في 
المرأة أتم وأكمل» لأنه يشاهد الحق من حيث هو فاعل منفعل... لهذا أحب ي النساء 
لكمال شهود ای ف ودا يكون أفضل مادة يتم فيها الشهود بحكم أنه لابد 
له من عين يشاهد ها هي المرأة لمقامها المرتبط بالصفات» ولتعلق التجلي بامحبة 
الشديدة» فإن الإنسان قد يحب النساء ولكن حبه الكبير وميله الشديد قد تحوزه 
امرأة واحدة دون غيرها وهى الى يحدث له معها الشهود ويتحقق له معها وفيها 
الفناء» لهذا يستشهد ابن العربي بحب الرسول ينلد لعائشة» ولكن هذا لا يعن أن 
خاصية التجلي توجد في البعض وتنعدم في البعض الآخر» بل توجد قي جميع 
النساءء ولكن تعلق الرحل بامرأة خاصة يكون نتيجة مناسبة روحانية بينهما قد 
تعود إلى «أصل النشأة والمزاج الطبيعي والنظر الروحي» فمنه ما يجري إلى أجل 
مسمى» ومنه ما يجري إلى غير أجحل» بل أجله الموت» والتعلق لا يزول كحب 
البى ية عائشة, فإنه كان يحبها أكثر من حبه جميع نسائه »(2) 

لقد سبق وأن أشرنا إلى أن فلسفة ابن العربي وفكره الصوفي له علاقة 
مباشرة بحياته» فكثير من آرائه نحد ها التجسيد الفعلى في سيرة حياته وفي 
سلو كاته» ولعل موضوع المرأة وحبها أكثر وضوحا في تطابق فكر ابن العربي مع 
وحوده» فسيرة حياته تدل على أنه أحب النساء وتزوجهنء لكن تفرد في حبه 


(1) المصدر السابق» ج1» ص. 217. 
(2) ابن العربي: الوصاياء ص. 30. 
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الشديد ل: "نظام بنت الشيخ مكين الدين الأصفهاني" وحصها بأشعار رمزية» 
وهي الى كانت له الجزء المكمل الذي يقع فيه الشهود» لقد كانت «"نظام الزوجة 
الملفضّلة لابن عربي» قد احتلت موقع المرأة» أي الواحد - الفرد» والباقيات 
الملاكوزات في تصوض ابسن غربي» والواضحات السية إليه» هن تساي أي 
الكثير» المتوالي أو المتجاوز.» ويكفي أن ننظر في ترجمان الأشواق لنعرف مدى 
حبه لهاء وإن كان ابن العربي يتخذ من تلك الأشعار رموزا ومن "نظام" نموذجا 
لمن تحلى له الحق فيهاء فسافر مها الخيال إلى الله منطلقا من جال المرأة الى احتوت 
صرر الحق إلى الجمال المطلق حيث عين الحق. إننا حمجرد قراءتنا مقدمة الترجمان 
ندرك مدى حبه هذه المرأة الى ألف لأحلها الشعر رمزا وشرحه نظما محولا إياه 
إلى فكر وفلسفة صوفية سافر يما في مرآة حبيبته إلى عالم المطلق. ولم يكن ابن 
العربي معجبا يما فقط بل وبوالدها وبعمتها وبكل ما يمت ها بصلة. 

وما قال فيها بعد أن امتدح والدها وأحته المسنة وبين تتلمذه عليهما وأحذ 
بسماع الحديث عنهما وروايته ثم أجازا له ذلك. وأما عن ابنته فوصفها ابن 
العربي قائلا: «وكان هذا الشيخ - رضي الله عنه - بنت عذراء طفيلة هيفاءء 
تقيد النظرهء وتزين المحاضر وامحاضر» وتحير المناظر» تسمى بالنظام وتلقب بعين 
الشمس والبهاء من العابدات العالمات السائحات شيخة الحرمين» ساحرة الطرف» 
عراقية الظرفه إن أسهبت أتعبت وإن أوحزت أعجزت» وإن أفصحت 
أوضحت... حقة مختومة» واسطة عقد منظومة» يتيمة دهرهاء كرعة عصرها... 
فقلدناها من نظمها في هذا الكتاب أحسن القلائد بلسان النسيب الرائق» وعبارات 
الغزل اللائق...» 2 وهكذا وجد ابن العربي في نظام المرأة الى يحبها ويحب الله من 
خلافها وبرمزية حبه ها وغزله فيها أدرك الحب الإلهي» وأدرك ما بث الله فيها من 
جمال فتان» عرف ابن العربي كيف يعود بفتنة ربه قي النساء إلى نعمة الحب إلهي. 

وفتنة النساء هي اليّ» حسب ابن العربي» يتجاوزها العبد بأن يحب المرأة ما 
يقربه من الله وهو الحب الذي يكون على الصفة المذكورة آنفا والى تمكن المرء من 


(1) سعاد الحكيم: المرأة ولية وأنثى.. قراءة في نص ابن العربيء مجلة التراث العربيء العدد 80. 
http://www.awu-dam.org/trath/80/trath004.htm‏ - 


(2) ابن العربي: ترجمان الأشواق» ص. ص. 8 - 9. 
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إدراك التجلي الإلهي فيهاء وقد عبر ابن العربي عن هذه الفتنة في سياق حديثه 
عنع امال الت يه الله وفيه ان ولكن عن ان ال ن 
يكون لحب الله لا لذات الشيء الجميل» لأن هذا هو المدخل إلى الفتنة أما الخروج 
منها والبون عنها فيكون باستغلال ذلك الحميل فيما يقرب إلى الله لهذا قال ابن 
العربي: «فصورة رحوعه إلى الله في محبتهن بأن يرى أن الكل أحب بعضه وحن 
إليه» فماأحب سوى نفسه» لأن المرأة - في الأصل - خلقت من الرجل... 
فينزها من نفسه منزلة الصورة الى خلق الله الإنسان الكامل عليهاء وهي 
صورة الحق» فجعلها الحق بحلى له وإذا كان الشيء بحلى للناظر فلا يرى الناظر في 
تلك الصورة إلا نفسه» aE E ES‏ وميه انها 
رأى صورته.» وصورته على صورة الحق» والنتيجة أنه ما يرى إلا الحق «ولكن مع 
شهوة حب والتذاذ وصلة» ففئٍ فيها فناء حق بحب صدق... فاتحد .ممحبوبه إلى أن 
قال: "أنا من أهوى ومن ا أنا".»217. وإذا حصل وان اتخذت العلاقة بين 
الرحل والمرأة علاقة لذة آنية لا تقرب من الله ولا تحقق له الشهود» فتلك هي الفتنة 
الى في النساء والمال والحاه والولد وال قد تبعد عن الله ولا تقرب منه. ولكن إذا 
أحسن المرء التعامل مع هذه الأربع فتن فيما يقرب إلى الله كانت نعما. 

وهكذا تكتمل الدائرة في فلسفة ابن العربي ف المرأة ونعود إلى نقطة البداية في 
تبرير حب الرجل للمرأة لأا جزء منه وحب المرأة للرحل لأنه أصلهاء وكلاهما يرى 
نفسه ويحب ذاته من خلال النظر في الطرف الآخر كمرآة فيعرف فيها نفسه ويرى 
فيها الحق متجليا فيعرفه لكوهما مخلوقين على صورته» ويشكلان معا الإنسان الكامل. 
وأفضل لحظة للمشاهدة هي لحظة الوصلة والالتحام» وهي لحظة فناءء كاليَ وصفها 
الحلاج واتمم فيها بالاتحاد والحلول وقتل بسبيهاء فكان شهيدا للحب الإلهي. 

ولا كانت المرأة محل الانفعال والتجلي والرحل له ذلك أيضا من حيث ما تم 
ذكره فإن حبهما وتقربهما من الله لا يتوقف عند هذا الحد بل يدحلان وما ينجر 
عن علاقتهما من ظهور الولد كأطراف في نظرية التثليث الأكبرية» فما هي منزلة 
المرأة في هذه النظرية؟ 


)1( أبن العربي: الوصاياء ص. ص . 29 - 30: والنص نفسة في : ف. م“ دار صادر» ج۰4 
طن 
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رابعا - منزلة الأنثى في نظرية التثليث الأكبرية 


لقد سيقنا وأن أشرنا إلى نظرية التثليث الأكبرية وأهميتها في فلسفته 
الصوفية في أكثر من موضع في هذا البحث» وتحدر الإشارة هنا إلى أن التثليث 
الأكوئ وإن كان له صلة غير مباشرة بتثليث الاعتقاد المسيحي وأقانيمه الثلاثة 
فإن صلته الأكبر به من حيث العدد ثلاثة» وعند طرح فكرة العدد يظهر الأثر 
الفيتاغوري ومن بعده أثر إخوان الصفا وفلسفتهم في الأعداد على ابن 
العربيء وقد يكون هو الأثر نفسه» أي الفيثاغوري على الفكر المسيحي في 
تثليثه للإله. فأما التأثير الفيثاغوري فيتمثل قي فكرة أن الثلاثة هو أول الأفراد 
أو أول الأعداد الفردية» وهو ما ردده إخوان الصفا”؟؟ وذكره ابن العربي في 
نصوص كثيرة. 

وأما الأثر الغير مباشر للتثليث المسيحي» فقد يكون في فكرة الحقيقة المحمدية 
الي حصها ابن العربي ف الفص الأخير محمد يي وجاء بعنوان: "فص حكمة 
فردية في كلمة محمدية" وهو أول تثليث في فلسفة ابن العربي على الإطلاق لأنه 
يتعلق بتثليث على مستوى عالم الغيب الصرف»ء بينما باقي أنواع التثليث ونماذحه 
فارتبطت بعوالم أخحرى لا تخرج عن تثليث عوالم الملكوت والجبروت والمشاهدق 
أوعوالم الغيب والبرزخ وعالم الحس. 

أماالحقيقة المحمدية فهي أول ألأفراد» وأول الأفراد هو العدد ثلاثة» بعد 
الواحد رمز الذات الإلحية في أحديتهاء حيث اللاتعيين وحيث غيب الغيب لهذا 
الواحد غير خاضع للعد لأنه ليس عدداء فهو أصل العدد ومنشؤه» كما أن 
"الأالف" ليس حرفاء وأما الإثنان فهو أول العدد مطلقا ويرمز للذات الإلمية في 
تعينها بعد أن كانت في الغيب المطلق والاتعيين» ولكن هذا التعين لا يخرج الذات 
الإمهية عن أحديتها بل يبقيها عليهاء لكن بتميزها بالشفعية في الحالة الأولى حالة 
اللاتعين وبالوترية في حالة التعيين. وأما الثلاثة أو أول الأفراد فهي الحقيقة الحمدية 
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الي «تعطي الفردية الأولى ما هو مثلث النشأة» ”!2 وهي الحقيقة الجامعة بين 
الشفعية والوثريةء أو «التقيقة البرزعنية الجمعية بين الإطلاق. والتعيين» وبين التعين 
والمتعين. .. ها الجمع وها الفصل بين الطرفين» وهي عين الطرفين» في هذه المراتب 
لب وهذا وك الي 2 جوامع الكلم. 

إن هذا التعدد الموحد في تثليث مجتمع مفترق بالخيال لا بالحقيقة» يعبر عنه 
بتثليث موحد أيضا يتداوله الفلاسفة وهو وحدة العلم والعالم والمعلوم» أو العقل 
والعاقل والمعقول وني تثليث ابن العربي هو المحب والحب واحبوب. ومهما بدا 
لنا هذا التثليث مفعم بالميتافيزيقا غير أنه لا ينأى بالكلية عن تثليث المسيحيين» من 
حيث العدد ومن حيث الطابع الإلهي الذي يضفيه المسيحيون على عيسى بن مرتم 
عليه السلام وإن كانت الحقيقة ا محمدية عند ابن العربي المعبرة عن وحود 
اللنبي هو ولآدم بيم الماء والطين» روحية لا حسدية لأن من حيث اللحسد آدم 
أسبق ومن حيث الروح وحقيقة النبوة المحمدية المعبرة عن الإنسان الكامل وعن 
الحقيقة الإنسانية الأحدية الجمعية فأسبق من آدم. وهنا أيضا نلاحظ هذا التبادل في 
المراتب والأسبقية في الوحود وفي الرتبة» بين ثنائيات مختلفة» فمحمد أسبق من آدم 
من حيث حقيقته» وآدم أسبق في الوحود» آدم أسبق من حواء في الوحود ولحواء 
الأفضلية في المقام» العقل الأول أسبق في الوحود» والنفس الكلية أقرب من الله. 
وفي كل الأحوال في التثليث الأكبري رمز الأنثى لمن يكون محل الانفعال والتعيين 
وموضع المقدمة الصغرى ف القياس المنطقي. 

ومن الأمثلة النموذجية عن التثليث في فكر ابن العربي ذلك الذي كان بعد 
ظهور أول الخلق على الإطلاق وهو العقل الأول الذي أوجد الله منه النفس الكلية 
فطوقها ما يحوزه من جمال إلهي لقربة من الحضرة الإهية ولتشبعه بصفاقاء ثم 
عشقها لما رآها ماثلة أمامه وعشقته لما حصلت منه من حقائق وحدث بينهما 
الاتحاد والنكاح المعنوي ومن اجتماعهماء مقدمة كبرى وصغرىء فاعلا ومنفعلاء 
ذكرا وأشى ظهر منهما ثالث هو الميولى أو المباء» الأصل الحوهري لكل 


الامتدادات. 


)1( ابن عربي: فصوص الحكم» ج1 ص. 4. 
(2) مؤيد الدين جندي: شرح فصوص الحكمء ص. 670. 
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لقد اعتقد ابن العربي أن لحكم تثليث نفاذ في كل الأشياء والموجودات ما 
دامت جميعها يظهر من أزواج مثمرة» فكل شيء في الوجود مؤلف من زوجين 
ينتج عنهما ثالث» وينطبق هذا على عالم الأشياء كما على عام المعاني من لغة 
ومنطق”!) بل وينطبق حى عام الألوهية وعلى بدء الخلق» حيث كان الله ولا شيء 
معه» ولا أراد إيجاد العام أوجده انطلاقا من تثليث على مستوى الألوهية: ذات» 
إرادة» كلام. وآحر على مستوى الأشياء في حال عدمهاء أو على مستوى 
الموجحودات قبل أن توجد: شيء معدوم» سماع؛ وامتثال للأمر الإلهين لهذا كله قال 
ابن الغربي إن: «أصل الكون التغليت»9© ومنه أصبح التثليك سار في كل 'شيء. 
وأحد أركان هذا التثليث رمز الأنوثة حيث محل الانفعال وحيث النتاج والإبداع 
والزيادة والكثرة. 

وفي عالم المرأة لا استثناء عن حكم التثليث» وهي الركن الشديد فيه» وقد 
اا أن ابن العربي أخحضع الحديث النبوي الشريف للقاعدة عندما لاحظ أن 
الذي يحبب للرسول يي ثلاثة أمور: النساء والطيب والصلاة» وجعل الأولية في 
التقرب من الله وإدراك تحليه في النساء قبل الصلاة» وجعل الطيب واسطة بينهما. 

كما يكمن التثليث في عام المرأة والرجل انطلاقا من النكاح وهو «اتحاد 
عنصرين لإنتاج ثالث في عالم العناصر» وهو في عالم الأرواح التوجه الإلهي نحو 
الطبيعة وفتح صور العالم فيها بالأمر» وهو في عام المعاني توليد النتائج من 
المقدمات.. فالمرأة بذلك هي حل وحود أعيان الأبناء كما أن الطبيعة للأمر الإلحي 
محل ظهور أعيان الموحودات. فأمر بلا طبيعة لا يكون» وطبيعة بلا أمر لا تكون, 
ورجتل بلا امرآة' یکرت وامرأة يلا ر جل ل کرت ق می أل الل 
وبهذا يتضح التثليث في احتماع آدم بحواء وما ينتجانه من ولد والعملية برمتها .كثابة 


(1) ساعد خميسي: نظرية المعرفة عند ابن عربي» ص. 59. 

(2) ابن عربي: فصوص الحكم» ج1» ص. 117. 

(3) حسين الصديق: مفهوم المرأة في فكر ابن عربيء مجلة الثراث العربي: مجلة فصلية 
تصدر عن اتحاد الكتاب العرب» دمشق» ربيع الآخر» 1421هه يوليو - 2000م» 
السنة العشرونء العدد: 80 [20 - 10 - 2003] على الموقع الالكتروني: 
http://www.awu-dam.org/trath/80/trath004.htm‏ 
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القياس المنطقي المؤلف من مقدمتين كبرى آدم وصغرى حواء والنتيجة: الذرية. 
وهذا التثليث الناتج عن الثنائية أو الزوجية رمزيته في القرآن الكلمة الإلهية "كن" 
الى تظهر كا الموحودات» فالحرفين: "الكاف" و"النون" ممنزلة المقدمتين وما ينتج 
عن الامتثال هو النتيجة» وأما الواو فالرابط بين المقدمتين كما هو في القياس 
المنطقي» أما الرابط بين الأبوين في عالم الحس هو عملية الجماع والالتحام» فالواو 
حفي في كن لالتقاء الساكنين كذلك لا يظهر عند احتماع الجنسين شيء ثالث 
لأن الالتحام حاصل والولوج تام لا يبقي الظهور". 

یذ كرتا هذا التفسير ق الالتحام بنظرية الليبيدو الفرويدية» وبآراء كثيرة لعلماء 
النفس الذين عدوا التصوف سلوكا غير سوي وأن الصوقٍ يعيش حالة من الكبت 
الجنسي والعاطفي يخرجها في أشعار غزل ويزعم أنها ترمز للحب الإلهي. لكن يجب 
الإشارة هنا أنه عند ابن العربي لا وحود لحالة مرضية أو عقدة نفسية فالرحل 
أحب النساء من أعراق مختلفة وصرح بحبه لمن كما تزوحهن» لكنه ذهب .حسألة 
التزاوج والنكاح والتوالد من مسألة وجودية طبيعية وأعطاها بعدا ميتافيزيقيا يجمع 
بين الوحود ولمعرفة والقيم جاعلا إياها إلهية المصدرء بدءا في عالم التعيين من 
"كن": أول كلمة إلهية» إلى القياس المنطقي الذي هو عند ابن العربي علم التوالد 
في الفكر وهو علم إلهي إلى احتماع آدم بحواء هو أيضا سكون النفس لحزء منها أو 
النفس لموطنها. فآدم موطن حواء لأنها منبعثة منه» وقي هذا الانبعاث إعجاز إلهي 
يعكس القدرة المطلقة على الخل بالكيفية الى يردها الله ولا تخضع لحتمية السببية 
ولا لسلطة الطبيعة وجرياته» ولهذا ومن كيفية انبعاث حواء من آدم برهن ابن 
عربي على براءة مريم العذراء ما يوجه لا من تمم أوعا يعتقد حطأ في خلق 
عيسى بن مرم على أنه ابن الله. 


)1( قا.ام.ء عثمان يحي» ج2؛ ص. ص. 300 - 301. 
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خامسا - من انبعاث حواء إلى براءة مريم 


تشكل الكيفية الى خلق الله كما حواء من آدم» انبعاثًا لجسم تام كامل من 
جزء من حسم آخر ليكون زوجا له ويعطي هذا الجسم المغاير درجة أقل من آدم 
ولكن مقاما أرفع هو مقام الوحدانية فيربطه بالصفات والأسماء الإلهية مع تعددها 
مضاد بعضها البعض الآخر وهو ما ينعكس على الموجودات أزواجا وثنائيات 
ختلفة» وإن كان الناس وخاصة من أصحاب الديانات السماوية مجمعون على 
كيفية خلق حواء من آدم» فإنهم اختلفوا في خلق عيسى عليه السلام» فمنهم من 
اتمم مريم العذراء بأكا جاءت شيعا نكرا ووصف ذلك المشهد القرآن الكرم» حيث 
قال تعالى: «إ... فقت به قوْمھا مله قالوا یا مریم قد حئت شيا فر 
ومنهم من قال أن المسيح عيسى بن مريم ابن الله إلى غير ذلك من الأوصاف 
والنعوت الى وصف كاء ووصفت ها والدته. 

في الجزء الحادي عشر من الفتوحات المكية حص ابن العربي الباب السابع 
منه لمعرفة بدء اللحسوم الانسانية» ومن خلق ادم ثم انبيعاث حواء من حسمه» خلص 
إلى كيفية خلق عيسى عليه السلام ومن ثم البرهنة عن براءة والدته من كل التهم 
الى ألصقت ها. ولم يقف ابن العربي عند التشخيص في مسألة خلق آدم وحواء 
وعيسى بل حلص إلى استنتاج عن الأنواع من الجسوم الانسانية وهي: آدم وحواء 
وعيسى وسائر الناس. ولأن فلسفته دوما في خدمة الحقيقة الدينية فلقد بى نظرته 
هذه على تأويل قوله تعالى: یا ایا الاس إا َلْقنَاكُمْ من ذكَرٍ وأنتى 24 معتبرا 
هذه الآية من "جوامع الكلم" ومن "فصل الخطاب" الذي أوت محمد . 

حيث ذهب إلى أن هذه الآية الكريمة تتضمن في ظاهرها وفي باطنها أنواع 
االجسوم الانسانية الأربعة بكيفيات حلق مختلفة كل واحدة عن الأخرى لتعكس 
القدرة المطلقة على الخلق والمشيئة الإلمية في التصرف في الكون. وقد أوها على نحو 


)1( سورة مريم» الآية27. 
(2) سورة الحجرات الآية 13 
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ينطلق فيه أولا ما تحمله كل كلمة في الآية على حدة» ثم جمع عبارات الآية في كاية 
التأويل ليعود ما إلى ما يعطيه ظاهر معناها الذي يد ركه الجميع» وقد جاء تأويله 
لمنطلق من الباطن إلى الظاهر كما يلي'!»: 
- انا حلقناكم»: .ععێ آدم من خلق الله مباشرة وسواه بيديه. 
- من ذكر»: خلق حواء من آدم» أي جزء من كل. 
- #وأنثى#: خحلق عيسى من مريم عليهما السلام. 
- من ذكر وأنثى#: حلق سائر الناس بطريق التوالد والتناسل. 

وعلى ضوء فهمه للآية المذكورة نخلص مع ابن العربي إلى أن: الأنثى البشرية 
هي في اثنين من الأجسام الأربعة. كما نستنتج مرة أخرى ما عهدناه لدى الشيخ 
الأكر من طرح لآراء ومواقف من مسائل متعددة ضمن الجواب على إشكال حزئي 
أو مسألة بعينها. وكل ذلك لإعطاء البعد الرمزي في المسائل الى يطرحهاء من خلال 
تأويل للنص القرآني بشكل يتسق مع منظومته الفلسفية الصوفية الي تسير في دوائر لا 
متناهية من رموز مؤولة ومن تأويل رمزي وهكذا دوايلك. 

وف تفسيره لقوله تعالى: إن مثل عيسى عند الله كمثل آدم» أراد ابن 
العربي أن نفهم من هذا التشبيه برهان على براءة مريم» فكما حلق آدم من دون 
احتماع الجنسين خلق عيسى كذلك من دون اجتماعهماء ثم إذا ضم إلى هذا فكرة 
حلق حواء من آدم» وهو ليس محلا للولادة يزيد من برهان براءة مرم «فظهور 
عيسى من مرم بغير أب» كظهور حواء من آدم من غير أم.»2 لهذا كان عيسى 
الات الان للبضرية: 

ولكن هذا البرهان على براءة مرم نستنتج منه ما لم يصرح به ابن العربي 
في هذا ال موضع على الأقل وهو: إن خلق المرأة من الرجل بلا أم منزلة خلق 
عيسبى من أم بلا أب واكتملت الدائرة» حيث ححلق آدم من لا أب ولا أم وخلق 
حواء من رجل ولا أم وخلق عيسى من آم ولا أب وخلق الباقي من أب ومن أم» 
اكتملت الاحتمالات الممكنة في الخلق لتدل على قدرة مطلقة للخالق لأن مثل هذه 
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الاحتمالات يستحيل إرجاعها إلى أسباب موضوعية أو طبيعية قد تقطع تسلسل 
العلة إلى لله. أو تحول دون مبداً العلة الكافية. ذلك لأن ما في عقيدة ابن العربي 
من أشعرية وما في تحربته الصوفية من غوص في علم الباطن يلزمانه عدم الاعتقاد 
بحتمية وسلطة قانون العليةء وما هذه الأشكال المحتلفة في كيفية الخلق إلا دليل 
على أن الذي لق العلل وجعلها منسجمة ومترابطة ومتسلسلة في عالم الأشياء 
قادر بمشيئته المطلقة وبإرادته أن يخلق بالكيفية الى يريد وبجميع الاحتمالات 
الممكنة: المعقولة لدى الإنسان والغير معقولة» المألوفة والخارقة للعادة. هذه 
الأشكال والاحتمالات المتحققة هي: 

- آدم: لا أب ولا أم 

- حواء من رجحل ولا أم 

- عيسى من أم ولا أب 

- الناس من أم ومن أب 


شكل رقم 5 
الجسوم الإنسانية الأربعة 


خلق من لا أب ولا أم 


خلق من رجل ولا ام خلق من أم ولا أب 


خلق من ام واب 
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سادسا - المرأة وطريق التصوف 


في دراستنا لموضوع المرأة والمسلك الصوفي في رأي ابن العربيء وانطلاقا 
من موقفه السالف الذكر من المرأة والأنثى ورمزيتهما في فلسفتهن يمكن طرق هذا 
الموضوع من جانبين: جانب نظري والآخر تطبيقي» فأما النظري فيتمثل في 
منزلة المرأة الصوفية في نظر ابن العربى وإمكانية بلوغها درجة الإنسان الكامل 
مثلها مثل الرجل. وأما اللجحانب لكر فتجسده تلك النماذج الحية من النساء 
الصوفيات اللائي كان هن تأثير على ابن العربي» سواء السابقات عليه أو 
المعاصرات لهء وكذا من النساء اللائي تتلمذن عليه وألبسهن الخرقة لبلوغهن 
درحات عليا في التصوف. 

لم ينتظر التصوف حي عهد ابن العربي كي تظهر فيه من النساء الصوفيات 
من كان هن الأثر البارز في منحى علم الباطن» فقد كانت "رابعة العدوية"97) 
(توفيت حوالي 215ه/830م) ممن شكلوا نقطة تحول في التصوف» حيث انتقل 
فيها من مرحلة العبادة والزهد الذين قوامهما الخوف من النار والطمع في الجنة إلى 
مرحلة التصوف لمفعم بالحب الإلمي لذات الله لا طمعا في ثواب ولا حوفا من 
عقاب. كما إن التصوف معها بدأ يأحذ الجمع بين النظر والعمل» وبدأت تظهر 
فيه فكرة الفناء وملامح لفكرة وحدة الوجود. وإذا كان ابن العربي قد ذهب 


(1) رابعة بنت إسماعيل مولاة آل عتيك العدوية البصرية العابدة» لا يعرف عن حياتها إلا القليل 
ومختلف فيه أختلف في تحديد تاريخ وفاتها بين» 135و ١180‏ 185 و215ه يقع أحيانا 
الخلط بينها وبين رابعة البدوية دفينة بيت المقدس خاصة القائلين بأنها توفيت 185» تميزت 
بالتنقل في حياتها من النقيض إلى النقيض من حياة المجون والغناء إلى حياة الزهد والورع 
وهو ماقد يفسر قوة حال ومقام التوبة الذي ارتقت به إلى حال ومقام المحبة وهي النقلة 
التي غيرت وطورت بها التصوف. 
لترجمتها يمكن الرجوع إلى: - ابن كثير: البداية والنهايةء ج10» ص. 186 وكذا إلى: ابن 
العماد: شذرات الذهب ج1: ص. 193ء وإلى: ابن الجوزي: المنتظم في تاريخ الملوك 
والأمم» تحقيق محمد مصطفى وعبد القادر عطاء دار الكتب العلمية» بيروت» 1412ه/ 
2م ج7» ص. 327 - 328. وكذلك ابن خلكان في وفيات الأعيان» ج2» ص. 285. 
والأتابكي: النجوم الزاهرة ج 1» ص. 330. 
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بعيدا بنظرية الحب وربط فيها بين حب الرجل للمرأة وحب المرأة للرجل والحب 
الإلمي» فإن لرابعة العدوية السبق في التأسيس لمذهب المحبة ببعدها الإلهي فقطء لأن 
حبها لله وامتلاء قلبها به ل ببق أي موضع لأيْ كان ولقد بلغ يما هذا الحب 
درجة أن توجهت باللائمة إلى "رياح بن عمرو القيسي" وهو المعروف بشدة ورعه 
وب "المتحشع البكاء المتضرع الدعاء"" لما رأته يقبّل ولده ويضمه إليه فقالت 
له: «أتحبه؟ قال: نعم! قالت: ما كنت أحسب أن في قلبك موضعا فارغا محبة غيره 
تبارك اسسمه... فصرخ رياح وخر مغشيا عليه ثم أفاق وهو بمسح العرق عن وجهه 
وهو يقول رحمة منه تعالى ذكره ألقاها في قلوب العباد للأطفال. »© وعن تفريغ 
القلب عن كل ما سوى الله وملئه بذكره» حي بلوغها درجة الفناء فينعدم أمام 


كل موحود ما عدا الحبيب» وهذا هو المعن العام الذي تتضمنه أبياتها القائلة©: 
اق ین نے ای وحبالأنك أهل لذاك 
فأما الذي هو حب الموى فخا يد ر ك عن سواكا 


وأما الذي أنت أهل له فی اوی لکن نحن أزاكا 
فما الحمد ق ذا ولا ذاك لي Cl N E E E ECF‏ 
ولقد علق ابن العربي على حب رابعة العدوية لله بأنه: "حب امرأة" 
فأنوثتها زادكًا قدرة على التعبير عن حبها وعن تعلقها جمحبويما إلى درحة قوها أن 
لو قطعها إربا إربا لم تزدد فيه إلا حبا. كما علق على هذه الأبيات وعلى ناظمتها 
قائلا: «يقال إن هذا قول رابعة العدوية المشهورة الى أربت على الرجال حالا 
ومقاما» وقد فصلت وقسمت - رضي الله عنها - وهو أعجب الطرق في الترجمة 
عن الحب»” وهذا لم يكتف الشيخ الأكبر "صوق المرأة" بأن عبر عن إعجابه 


(1) الأصبهاني (أبو نعيم أحمد بن عبد الله): حلية الأولياء وطبقات الأصفياءء دار الكتاب 
العربيء بيروتء 1405ه/1985م: ج 6 ص. 195 

(2) المرجع نفسه» ج 6 ص. 192. 

(3) الكلاباذي (أبو بكر محمد): التعرف لمذهب أهل التصوف» تقديم وتحقيق عبد الحليم محمود 
وطه عبد الباقي سرورء. 1407ه/1986م» ص. 110. 

(4) ف. م.., دار صادر» ج2. ص. 359. 
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بنظم رابعة العدوية وهو إعجاب يجمع عليه جهابذة الصوفية من الرجال ويتعلمون 
منه» بل رتبها في سلم العرفان في درجة تعلو عن درجة الرحال سواء في الأحوال 
أو في المقاماتء أو سواء فيما هو عارض من طوارق أو فيما هو قار من درحات 
صوفية عالية» ومن هذه المقامات مقام التوبة ومقام الحبة ومعلوم أنه من بلغ مقام 
المحبة فقد وصل لأنه مقام يتحقق فيه الفناء» ولن يشعر فيه صاحبه إلا بذات الحق» 
ثم لأنه مقام يتحول فيه فعل العبد فعلا إِيا بنص الحديث المذكور آنفا. وهذا ما 
يبرر حسب ابن العربي أشعار الحلاج وما جاء فيها من معان تعبر عن الفناء 
حي رموه بالقول بالاتحاد وبالحلول» ومن هذه الأقوال الي يقصدها ابن العربي 


قول ايحي منصور الحاو ے2: 


رو جه رو خي ور و جي رو جه 


فين رو ان خا اب دنا 
حفرب العان اضيا نيحا 
E EE‏ لاك 00 
EE‏ م تفرق بيننا 


من رأى روحين حلت بدنا 


وقي تعميقه لمعن الحبة الى ترقى بصاحبها إلى أرقى درجات التصوف استدل 
ابن العربي أيضا بأبيات شعرية "ل حارية عتاب الكاتب" تأ مكملة لأبيات رابعة 


يا حبيب القلوب ومن لي سواكا 
أنت سؤلي وبغييٍ وسروري 


)1( ف. م“ دار صادر»› ج2 ص . 09 


)2( الحلاج: ديوان الحلاج» ص. 65. 
)3( ف . م“ دار صادر» ج2 ص. 9. 
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ارحم اليوم زائرا قد أتاكا 
قد أب القلب أن يحب سواكا 


غر ان ارت اھا لراک ا 


وليبن ابن العربي مدى استفادته من رابعة ومن أمثال هذه الجارية ومن الحلاج 
والعمل على تحاوزهم أنه أضاف لكل هذه الأبيات أبياتا شعرية من نظمه تأي في نفس 
السياق» سياق امحبة الخالصة الي لا يعتريها تغير لا بالزيادة ولا بالنقصان لأا بلغت 
درحت الكمال ودرجة التحقق بالصفة الإهية أو باسم من أسماء الله فقال: 
نعيمك وعلذابك لي سواء فح بك لا يحول ولا يزيد 
فحبي في الذي تختار مي وحبك مثل حلقك لي جديد 

ولم يقف ابن العربي بالترقي في مقام امحبة عند هذا الحد الذي وافق فيه 
رابعة والحارية والحلاج وأضاف عليهم بل سار به إلى درجة من الحب الذي لا 
يمكن إلا أن نصفه بحب جنون» فضّل ابن العربي تسميته: "حب الحب" وهو 
الذي يبلغه امحب ويفئ في ذات المحبوب فناء ينتهي به إلى أن ينسى نفسه تماما لأنها 
فنيت وينسى حي محبوبه لاستغراقه الكلي في الحب. وهذا النوع من العشق يصنفه 
ابن العربي ضمن أسرار العرفان الي لا يجب البوح ها. وعن هذا النوع من الحبة 
قال ابن العربي: «نعت المحب بأنه ناس حظه وحظ محبوبه استفرغه الحب فأنساه 
المحبوب وأنساه نفسه» وهذا هو حب الحب وحقيقته الإلهية الى صدرت منها هذه 
الحقيقة لا تنقال» نعم تنقال إلا أها من الأسرار الي لا تذاع فمن كشفها عرفهاء 
ولا يجوز له أن ا ا يا 
العربي قوله تعالى: ...سوا الله فنسيّهُم...004 وهو معن مؤول لا المع 
الى ضفي افر اا رأ و عش ان ومين ا او ا 
بالمدكر وينهون عن المعروف» وهؤلاء ليسوا منافقين بل محبين حبا بلغ يم درجة 
الجنون وهم الذين يصفهم ابن العربي في موضع غير هذا ممجانين العقلاء. 

وبالرغم من ذلك فمن رام الحب الإلحي وم يبلغ هذا النوع من الحب فهو غير 
قادر على بلوغ الكمالء هذا قال ابن العربي: دك ع ل مدن سرت د 
اللسمى حب الحب لا يعول عليه» [و] كل حب لا يفنيك عنك... لا يعول 


)2( ف. م.ء دار صادر» ج22 ص . 9. 
(3) سورة التوبةء الآية 67. 
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عليه.»”!' ومثل هذا الحب لا تحده العبارة؛ لأنه «من حد الحب ما عرفه ومن لم 
يذقه شربا ما عرفه» ومن قال رويت منه ما عرفه فالحب شرب بل ري». ولما كان 
للحي ا قن ون EO LES‏ ندر رذ RE O‏ 
نعت له فمعئ هذا أنه بلغ درجة الفناء التام والكمال الذي لا يقبل الضبط 
والتحديد لأنه إن حدد لزمه النقصان بوجه ما. لهذا كله عد ابن العربي مقام 
المحبة في أعلى درجات الترقي الصوفي وجامعة لماء فقال: «اعلم أن مقام امحبة أعلى 
المقامات والأحوال» وهو الساري فيها. وكل مقام أو حال قبلها فلا يراد. وكل 
مقامأو حال بعدها فمنها يستفاد.» ومن قيمة مقام الحبة علت قيمة رابعة 
العدوية لدى الصوفية فكانت قدوة لهم. 

إن نموذج 'رابعة العدوية" وغيرها في الحب الإلهي ومنزلة كثير من النساء 
العارفات العابدات الزاهدات لدى ابن العربي تدعونا إلى القول بأن المرأة في 
التصوف الأكبري لا تقف عند حدود كوفا محلا للانفعال» وشهود الحق فيها أتم 
وأكمل» بعين أن قيمتها في التصوف ليس فقط من باب جمالها وعشقهاء بل ها في 
التصوف مكانما ععارفة سالكة سبيل الكشف» وها إمكانية بلوغ الكمال مثل 
الرحل في التصوف الأكبري» ولا فرق في هذا المسعى بين الجنسين ماداما مكلفين 
وجتمعين يؤلفان الإنسان الذي أنيط بالخلافة ومطالب ببلوغ أقصى درحات 
الكمال» لهذا يذهب ابن العربى إلى أنه إذا كان البناء الجسدي يختلف بين الرحل 
والمرأة بحكم أن المرأة E‏ وإذا كان بينهما تفاوت في الدرجات 
والرتب» بحسب الحال والمقام» مرة للرحل وأخرى للمرأة» فإن لا اختلاف ولا 
تفاوت بينهما في إمكان بلوغ الكمال. لأن الحديث النبوي الشريف جعل الرحل 
شقيق المرأة في قوله يي «إنما النساء شقائق الا ومن هذا الحديث النبوي 


(1) ابن العربي: رسالة لا يعول عليه؛ جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن» 
7هم/1948م, ص. ص. 6 - 7. 

(2) ف.م..؛ دار صادر» ج2 ص. 359. 

(3) ابن عربي: تنبيهات على علوم الحقيقة المحمدية» ص. 41. 

(4) أبو داود السجستاني: سنن أبي داودء باب في الرجل يجد بلة في منامه» ج1» ص. 61. 
ورواه أحمد والترمذي أيضا في صحيحهماء مسند الإمام أحمدء ج6» ص. 256. والجامع 
الصحيح سنن الترمذي» ج1» ص. 190. 
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الشريف بن ابن العربي موقفه من مساواة الرحل بالمرأة في المسلك الصوقي وبلوغ 
در الاحمان ومن ه الكمال» حي قال نال 


إن الاد ىلد كران في عال الأرواح والأإبدان 
والحكم متحد الوجحود عليهما وهو المىبر عله بالإنسان 
وتفرقاعنه بأمر عارض فصل الإناث به من الذكران 


وإذا رك إلى السييماء وارضيها كحرقة وما فقن 
انظر إلى الإحسان عينا واحدا ١‏ وظهوره بالحكم عن إحسان 

وفي خطابه لأصحاب الهمم والترقي في الدرحات الرفيعة قال ابن العربي: 
«إن المنازلات الي بين حقائق الأسماء الإلمية وبين الحقائق الإنسانية في الإنسان 
الكامل امرأة كان أو رجلا تتعدد بتعدد التوجهات والأسماء» فالكمال إذن تبلغه 
المرأة أوالرحجلء فكلاهما إنسان له من الحقيقة المحمدية ومن صفات آدم الى هي 
على صورة الإله» وله من الصفات والأسماء الإلهية المبثوثة فيه مختصرة الحضرة الإهية 
ومختصرة العالم كله. ثم إننا رأينا من قبل أن التجليات الإلمية بأكمل شهودها تكون 
في المرأة» وهذا تنسحب قاعدة "من عرف نفسه عرف ربه" على المرأة كما على 
الرحل» ورا على المرأة أكثر بحكم مقام "الواحدية" الذي لاء والذي يجعلها أقرب 


(1) ف. م.» دار صادر» ج3» ص. 87. 

(2) يعد مقام الإحسان عند الصوفية من أهم المقامات وأجلها حتى أنه المرادف في كثير من 
الأحيان لكلمة التصوف والمعرف له؛ وهو مستمد من حديث الرسول ي4 في إجابة على 
أسئلة جبريلء منها ما الإحسان؟ قال و: «أن تعبد الله كأنه تراه فإنك إن لم تكن تراه فإنه 
يراك...» 
- ابن خزيمة (أبو بكر السلمي): صحيح ابن خزيمة» نحقيق محمد مصطفى الأعظمي› 
المكتب الإسلامي بيروت» 1390ه/1970م» كتاب الزكاة ج4» ص. 5. وورد أيضا في 
صحيح ابن حبان؛ باب ذكر الأخبار عن وصف الإسلام» ج1؛ ص. 391. وفي غيرهما من 
الصحاح. 

(3) ابن عربي: الحكم الصوفيةء إرشادات ولطائف» تحقيق محمد عمر الحاجيء دار الحافظ, 
دمشق» 2001, ص. 25. هذه الحكم هي بعينها النص الوارد في إحدى رسائل ابن العربي 
الغير محققة وهو: كناب التراجم» جمعية دائرة المعارف العثمانيةء حيدر آباد الدكن» 1367 
ه/1948م: ص. 2. 
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من الصفات الإلهية» بحكم أنها محل هاء ثم إا تحتوي على الرحم محل التكوين 
والخلق» والرحم في الفكر الأكبري له علاقة بصفة الله واسمه: "الرحمن"17) 

وفوق كل هذا لم يستثن القرآن المرأة من مخاطبتها ممواصفات العبادة 
والتوبة والإسلام والإعان والقنوت وكل ما من شأنه أن يقرب العبد من ربه 
ويحببه إليه» فلقد تحدث عن الذاكرين والذاكرات» التائبين والتائبات» السائحين 
والسائحات» ومن ذلك قوله تعالى: #.. . مُملمّات مُؤْمئات قانگات ٠‏ ائات 
عَابدَات سَائحّات بات وَأَبْكَارًاه9 وإذا E‏ سافن اجنين 
ان E‏ مخ ا م ا ا 0 
ما تختص به النساء وهناك ما ينسحب على الرحل ولا ينسحب على المرأة لعلة 
شرعية حكيمة أولسبب معقول فى كثير من الأحيان» فإذا كانت النبوة والرسالة 
ب تقاض الرحال فليس جميع الرسل والأنبياء على درجة واحدة من التقرب 
إلى الله إذ بينهم مفاضلة وذلك عا تميز کل برسول: وهذا مصداقا لقوله 
چ «تلك الرُسُل فَضَلَْا بَعْضَهُمْ عَلَى بض مِنْهُمْ مَنْ كلم الله ورف 
بَعْضَّهُمٌ دَرَجَات. 08 

ولما كانت الرسالة مما احتص به الرحال دون النساء فإن«فضل الرحل 
بالأكملية لا بالكمالية» فإن كملا بالنبوة فقد فضل الرحل بالرسالة والبعثة وم 
يكن للمرأة درجة البعثة والرسالة» مع أن المقام الواحد المشترك يقع التفاضل قي 
أصحابه بينهم... وقد شرك الله تعالى بين الرحال والنساء في التكليف» فكلف 
النساء كما كلف الرجال» وإن اختصت المرأة بحكم لا يكون للرجل فقد يختص 
الرحل بحكم EY‏ 


(1) ف.م.. دار صادر. ج23 ص. ص. ۰87 88. 

(2) سورة التحريمء الآية 5. بالرغم من أن هذه الأوصاف الواردة في هذه الآية تتعلق بالزوجة 
التي تكون بديلا عن المطلقةء إلا أن هذا لا يمنع من صحة وجه الاستشهاد بها لأن القرآن 
بالفعل كما توجه بالخطاب للإنسان بشكل عام توجه أيضا بالخطاب للرجال وللنساء وخصهم 
بنفس الأوصاف المتعلقة بالعبادة. 

(3) سورة البقرة الآية 253. 

(4) ف. م.. دار صادرء ج3» ص. 88. 
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وبهذا يكون ابن العربي قد سوى في أمر الإنسان الكامل بين الرحل والمرأة) 
لأن الأمر يتعلق .عن يتولاه بعلمه وب رحمته. فأما رحمته فقد وسعت كل شيء وأما 
علمه فقد حلق في الإنسان الاستعداد لبلوغه إن احتهد دون أن يخص بذلك الرحل 
دون المرأة ولا العكس. وحن الحديث النبوي الشريف الذي يقول فيه الرسول 3 
«لن يفلح قوم ولو أمرهم امرأة»”!' قال عنه ابن العربي أنه يتعلق بتولية الناس 
,ت ق ا آم سييالة تولية 
الناس فأمر آحر له موضعه وله الحكمة المتعلقة به. 

وهناك من الدارسين من ذهب إلى أن هذا النص لا يعضده نص ف القرآن 
يحرم تولية المرأة شؤون الحكم» بل تحدث القرآن عن بلقيس الملكة دون أن 
يستهجن حكمها ووصف إسلامهاء كما ذهب ابن العربيء إسلاما يصحبه 
تفقه؛ لأنها قالت كما جاء في القرآن الكريم: «4... رب ھک 
وَأُسْلْمْتْ مَعَ سلَيْمَانَ لله ل ١‏ لمن فالمعية هنا دليل على أنها انقادت "ل 
رف العا OR‏ وهو ما فهم منه أيضا 3 ات ب 
وواعية لشروطها وموقعها كسيدة قومها أمام سليمان»”©. ومن الأمور ذات الصلة 
بالفروع (الفقه) فيما يخص المراة والمترتبة على القول بإمكانية بلوغها الكمال تمي 
ابن العربي مع قلة من العلماء بالقول بجواز إمامة المرأة على الإطلاق للنساء كما 
للرحال» حيث أحصى المواقف المتباينة من هذه المسألة وحدد موقفه منها بوضوح 
وحصص لذلك فصلا في الفتوحات المكية سماه: "فصل» بل وصل في إمامة المرأة" 
قال فيه: «فمن الناس من أجاز إمامة المرأة على الإطلاق بالرحال وبالنساءء وبه 
أقولء ومنهم من منع إمامتها على الإطلاق» ومنهم من أجاز إمامتها على النساء 
وون الترجال: الاغبار ق ذلك شد رسوال الله عله لبعض الساء اکال كما 


(1) النسائي: المجتبى من السنن» باب النهي عن استعمال النساء في الحكم» ج8» ص. 227. 
ورواه كذلك ابن حبان» وأحمد والترمذي والبخاري. مع استبدال أحيانا كلمة أمرهم ب: 
'تملكهم" و"أسندو". 

) ( ف. م.» دار صادر» ج3» ص. 89. 

(3) سورة النملء الآية 44. 

(4) ابن عربي: فصوص الحكم» ج1» ص. 157. 

(5) سعاد الحكيم: المرأة ولية وأنثى.. قراءة في نص ابن العربي. 
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شهد لبعض الرحال» وإن كانوا أكثر من النساء في الكمال» وهو النبوة» والنبوة 
إمامة» فصحت إمامة المرأة والأصل إحازة إمامتهاء فمن ادعى منع ذلك من غير 
دليل فلا يسمع له ولا نص للمانع...»17) فالقول بكمال المرأة إذن انحر عنه القول 
بجواز إمامتها للرحال وللنساء» خاصة وأنه حسب ابن العربي لا وجود لدليل 
E‏ 

لم يكتف ابن العربي بذكر إمكانية بلوغ المرأة درحة الإنسان الكامل» بل 
فصل في المسألة ووضح بأنها مثل الرحل ها أن تبلغ أقصى درحات التصوف وهي 
درحة القطب الغوث» حيث قال عن اشتراك تساوي المرأة والرحل في إمكانية 
بلوغ كل مرتاب التصوف: «... وهذه كلها أحوال يشترك فيها النساء والرحال» 
ويشتركان في جميع المراتب حى في القطبية»2 وحينها ينطبق عليها ما ينطبق على 
القطب من الرجال من وصف فتكون «مركز الدائرة ومحيطها ومرآة الحق» عليه [ها] 
مدار العا له [ها] رقائق ممتدة إلى جميع قلوب الخلائق...» لكن عندما يعطي 
ابن العربي للمرأة إمكانية بلوغ الكمال وبلوغ درجة القطبية وهي أقصى 
ورات النصوف الممكنة فإنه يعطيها إمكانية وأهلية تملك الكون و حلافة الله 
بأسمائه وصفاته ونيابة الرسول بي في أمته» ونيابة آدم وحيازة الحقيقة المحمدية؛ 
ذلك لأن للإنسان الكامل رمزء ومفهوم حسيء وتموذج معنويء أمَا الرمز فهو آدم 
عليه السلام» وأمّا المفهوم الحسي فهو محمد يللد وأمّا النموذج المعنوي فهو: 
الحقيقة المحمدية ولأن كل هذه المهام مناطة بالإنسان الكامل في فكر ابن 


)1( ف. م دار صادر› جا ص. 447. ويشير الأستاذ محمود غراب جامع نصوص ابن 
العربي في مختارات بحسب الموضوعات الفقهية والعقدية وغيرهاء إلى أن الذين منعوا 
إمامة المرأة منهم ابن حزم» ومن الذين أجازوا لإمامتها على الإطلاق مثل ابن العربي: 
"الإمام أبو ثور" و"المزني" من الشافعية» ومن الحنابلة من أجاز إمامتها في صلاة التراويح 
ولكن تقف خلف الرجال ابن قدامة وأجاز ذلك الطبري أيضا... 
- محمود محمود الغراب: الفقه عند الشيخ الأكبر محي الدين بن العربي» جمع وتأليف» 
مطبعة نضر» دمشق» ط2 1ه /1981م› ص . 238. 

)2( قا.م.ء دار صادر»› ج3 ص. 89. 

(4) طلعت مراد بدر: ابن عربي الفيلسوف المفترى عليهء المجلة العربية للعلوم الإنسائية؛ 
تصدر عن جامعة الكويت» عدد24, المجلد السادس» خريف1986. ص. 26. 
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العربيء فهي ذا مسؤولة وملكة لكن بتكليف إهي. ومسؤوليتها هنا أكبر 
وأعظم بكثير من مسؤولية قد يكلفها بها البشر وملكها في النوع الأول أعظم من 
أن يقاس بالملك الذي يمكن أن تتولاه في أمور الدنيا. فلها إذن أهلية تملك دولة 
الأرواح لا دولة الأحسادء ودولة لا حد جغرافي لها لأا موصولة بأسماء الله 
وصفاته. وهنا يكون لما من الرجولة ما يعكس فعاليتها لا بحرد انفعاها لأنه في 
الفكر الأكبري: «كمال الرجولية فيما ذكرناه -[أي في الفاعلية والتأثير] - سواء 
كان ذكرا أو أنشى». وهذا نكون في فلسفة ابن العربي كلنا إناث إذا كنا 
منفعلين» و كلنا رجال إذا كنا فعالين ومؤثرين. 

فيمايمكنن أن نسميه مطابقة فكر ابن العربي لواقعه في محال المرأة وعلاقتها 
بالتجربة الكشفية» نستطيع سرد الكثير من الأسماء لنساء اعترف ابن العربي هن 
بالكمال مبتدئا .ما نص عليه الحديث النبوي الشريف وهو الحديث نفسه الذي يستند 
ابن العربي عليه في احتماع النساء والرجال في درجة الكمال» ونص الحديث الذي 
اعتمده الشيخ الأكبر يقول: «كمل من الرجال كثيرون ومن النساء مرتم بنت عمران 
وأسية امرأة فرعون» © وني موضع آحر من الفتوحات المكية يتحدث ابن العربي 
عن العلم الإلهي الخاص الذي حازته من زوحات النبي بي حفصة وعائشة رضي 
الله عنهماء وهو علم وتصرف ف العام لم ينله» حسب ابن العربي أحد غيرهما من 
كافة الخلق ما ينم عن بلوغ درحة من الكمال تفردتا به. 


(1) ف. م.» دار صادر» ج22 ص. 588. 

(2) ق.م. دار صادرء. ج3» ص. 88. نص الحديث هذا هو الوارد في الصحاح بمعناه» لكن 
يختلف. من حيث اللفظ وينقصه تفضيل عائشة على كل النساءء حيث يقول الرسول و: «كمل 
من الرجال كثير ولم يكمل من النساء إلا أسية امرأة فرعون ومريم بنت عمران» وإن فضل 
عائشة على النساء كفضل التريد على سائر الطعام»/- البخاري: الجامع الصحيح 
المختصرء. ج3» ص. 1252 ورواه الترمذي في سننه في باب ما جاء في فضل الثريد» ج4 
ص. 275. 
وفي حديث آخر عن علي بن أبي طالب قال: سمعت رسول الله ي يقول «خير نسائها 
مريم بنت عمران» وخير نسائها خديجة بنت خويلد»/- مسلم بن الحجاج: صحيح مسلم» 
باب فضائل خديجة أم المؤمنين» رضي الله عنهاء ج4» ص. 1886. 

(3) ف. م.» عثمان يحيء ج3» ص. ص. 150 - 151. 
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بالإضافة إلى هذه النماذج من النساء الكاملات يعترف ابن العربي 
للمرأة الصوفية عليه بالمشيخة بل بالأمومة المعنوية أو الروحية في محال التصوف 
کا بهو ا ی "قاطي نيف أبعي الت" وكزها ابن ای ی الكت من 
كتاب له» وسرد قصته معها تي "الفتوحات" وفي: 'رسالة روح القدس” وما 
قاله عنها أا «كانت والمة في الله تعالىم» من رآها يقول: حمقاء» فتقول: الأ 
من لا يعرف ربه»”1) وهذا ما يحسد ما ذكر من قبل عن الحب الإلمي وعن 
حب الحب. ۰ 

اللافت للنظر في قصة ابن العربي مع هذه العجوز الى لقيها بإشبيلية في 
السنوات الأخيرة من حياته بالمغرب الإسلامى» وهى طاعنة ق السن بلغت 
التسعينيات من عمرهاء أنه خدمها لسنوات E‏ بأماه» وتدعوه بولدي» 
ولم يعرف عن ابن العربي» حسب الدارسة© المتخصصة والولوعة بالدراسات 
الأكبرية» أن صرف مثل هذا الوقت في خدمة أحد غيرها. ولم يكن ابن العربي 
وحده قذ تطوع لخدمتهاء بل يوجحد غيره وهو ما ند رکه من قوله أفها كانت تؤثره 
على كل من يخدمها. ولا شك ف أن قافت الرجال على خدمتها يعكس ما بلغته 
هذه المرأة من e‏ لأن مع هذه المكانة يروي ابن 
العربي أا كانت تقتات من الفضلات» ولم يك كن ها بيتا يأويها حي بئ لما ابن 
العربي كوخا بقت فيه إلى أن وافاها أجلها. يقول ابن العربي عن لقائه يذه 
العجوز وعن ملاحها الي لا تعكس سنها وعن حظها من القرآن: «وكذلك لقيت 
فاط ت أب الي باشييلية» أذ ر كها ق عر السيعين قد سقف ل اكل إلا 
ما يطرح اى عل اوا اأ الكل جدا. كنت إذا قعدت معها 
أستحي أن أنظر إلى وحهها من عظيم تورد وجنتيها ونعمتها وهي ف عشر 
التسعين سنة. كانت سورقا من القرآن الفاتحة. قالت لي أعطيت الفاتحة أصرفها في 
ككل ار فة ب ها ا عن "قصب ك ٠‏ وها من تصيرفها اشا 
كرامات يورد بعضها ابن العربي في الفتوحات. 
1) ابن العربي: رسالة روح القدس في محاسبة النفس» تحقيق عزة حصرية» ص. 126. 


) 
(2) سعاد الحكيم: المرأة ولية وأنثى.. قراءة في نص ابن العربي. 
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ويروي ابن العربي سبب تفضيلها إياه على كل من كان يدحل عليها أنه 
كان إذا حضر عندها حضر بكليته مفر غ الهمة» كله آذان صاغية» لا يشغله عما 
هو خارج حضرقا أي شاغل» ويصف ابن العربي هذا الإعجاب المتبادل بقوله: 
«كان ها حال مع الله وكانت تؤثرني على كل من يخدمها من أمثالي وتقول: ما 
رأيت مثل فلان إذا دحل علي دحل بكله لا يترك منه خارجا عن شيئا. »9 .معن 
أن حضوره معها كان روحا وجسداء قلبا وقالبا. 

ومن الأفكار الي تميز بالفعل هذه المرأة هو تعجبها الغريب ممن يدعي حب 
الله وييكي تضرعا له» ففي رأي هذه العجوز الزاهدة لات يجتمع الحب والبكاى 
فالحب مقرون بالفرح والبهجة والسعادة ما حب وعا نلقى لدى من تحب بينما 
البكاء مقرون بالحزن والندم وعدم الوصول إلى البهجة التامة ونيل السعادة المطلقة 
وهي السعادة الى لا يبقى معها غم ولا حزن ولا بكاء» فكلها فرح لأها حب نتج 
عن معرفة» ومعرفة نتجت عن حب. يقول ابن العربي واصفا هذا الموقف المتميز 
لفاطمة بنت المشئى» أمه الروحية: «عجبت لمن يقول أنه يحب الله ولا يفرح به وهو 
مشهوده» عينه إليه ناظرة تي كل عين لا يغيب عنه طرفة عين» فهؤلاء البكاؤون 
تمق عن عجهه یکن امار 187 كان و ماعا من قرا 
المتقربين إليه وا محب أعظم الناس قربة إليه فهو مشهوده» فعلى من يبكي؟ إن هذه 
اة فاه إذن ى تنظ السيوفية العتحور لا شرن بالبكاء و هذا غا تقد 
لمن تميز في الصوفية بالبكاء» وقد سبق ذكر أحدهم من قبل في هذا البحث» ولا 
يقبل تبرير كثرة البكاء ولا يؤحذ على أنه رتبة عالية في التصوف» لأنه كما سبق 
وأن رأينا مع ابن العربي أعلى المقأمات الحب وهو يستغرق كل المقامات 
الأحرى» لكونه مرتبط بالإحسان ودرحة الإحسان لن يناها الإنسان إذا لم يتقرب 
من الله والقربة منه شرطها الحبة المتبادلة. 

ولماعرضت فاطمة بنت أبي المثن فكرتًا هذه عن الحب ورفضها لفكرة 
البكاء مع المحبة على ابن العربي وطلبت منه رأيه فيما قالته» جاءت إجابة ابن 


)1( فت م“ دار صادر»› ج22 ص . 347. 
)2( المصدر نفسه» ج22 ص . 7. 
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العربي بالتسليم ما قالته» وبإقرار في الآن نفسه لعلاقة الأمومة والبنوة الروحية 
والرمزية بينهماء حيث قال ابن العربي: «ثم تقول لي: يا ولدي ما تقول فيما 
أقول؟ فأقول ها: يا أمي القول قولك.»“ وهذا التسليم وبإعجابه بالمرأة يكون ابن 
العربي قد صرح بالتتلمذ على امرأة أرته معيئ الحب الإشي» وأحبرته بفرحها هذا 
لحب وبغيرة بوا عليها وببهجتها باختياره لها من بين أبناء جنسهاء وبالبلاء 
الذي يصيبها إذا مانشغلت عنه فيما انشغلت فيه. وقد أكد ابن العربي لفظا 
علاقة الأمومة الى تربط هذه العجوز الى كانت إذا زارقا أمه الحقيقية بشرقا بان 
العربي وتوصيها وصية غريبة لها دلالتها الرمزية» وعن إقرارها بأمومتها له وعن 
هذه الوصية الغريبة يقول اي العربي: «کانت تقول 18 أنا أمك الإإهية و 
أمك الترابية» وإذا جاءت والدي إلى زيارتها تقول هما: يا "نور" هذا ولدي وهو 
أبوك» فبريه ولا تعقيه» 2 يلاحظ على علاقة ابن العربي هذه العجوز أنها لم 
تكتف بأن جردت والدته من أمومتهاء بل حولتها إلى بنت له وهو أبوها» وعوض 
أن تأمره بأن يكون بارا بوالدته ولا يعقهاء أمرت والدته بذلك. والمقصود من كل 
هذا هو علم العجوز بأن ابن العربي بار بوالدته وعلى تربية صوفية تؤهله 
للمقامات العليا وتتنبأ له بالولاية والقطبية نما يجعله أبا لكل البشرية والكل يجب له 
طاعته وعدم معاداته» فمن هذا الباب يصبح ابن العربي أا 

ومن النساء اللائي شهد هن ابن العربي بالتفوق تي التصوف حى على 
الرجال امرأة أندلسية أيضا تدعى: "شمس أم الفقراء"» مما قاله عنها: «ما لقيت ف 
الرحال مثلها في الحمل على نفسهاء كبيرة الشأن في المعاملات والمكاشفات» قوية 
القلب» لما همة شريفة... اخحتبرا مرارا في باب الكشف فوجدقا متمكنة» الغالب 
عليها الخوف والرضاء وتحصيل هذين المقامين في وقت واحد عندنا عجيب يكاد لا 
يت صور.» فالملاحظ على الأمثلة والنماذج من النساء الصوفيات والعالمات تفرد 
كل تموذج ما يتفوق فيه على الرحال» وتميزه في الآن نفسه بخصوصية يستقل يها 
عن غيره سواء من النساء أو من الرحال. وقد رأينا من قبل أنه روى الحديث عن 
(1) المصدر السابق. 


)2( المصدر لقسه» ج2. ص . 347. 
(3) ابن عربي: رسالة روح القدس؛ء ص. 126. 
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وعنها وعن هذه الإحازة قال ابن العربي: «لما نزلت مكة سنة خمسمائة وان 
نافيك مما... عصابة من الأكابر... والصلحاء بين رجال ونساي وم أر 
فيهم مثل الشيخ... أبي شجاع زاهر بن رستم... الأصفهان» وأخته المسنة 
العامة شيخة الحجاز فخر النساء بنت رستم... بل فخر الرجال والعلماء» فبعثت 
إليها لأسمع عليهاء > وذلك لعلو روايتهاء فقالت فئ الأملء واقترب الأجلء» 
عما تطلبه مي من الرواية الحث على العمل» اق بالملوت قد هجم.. 
لأحيها أن يكتب لنا نيابة عنها إحازة عنها في جميع روايتها ال 9 
رمزياء رد به كل جميل لوالد محبوبته ولعمتها. ولكن كان فضل الثلاثة عليه أكبر 
وأعظم لشهوده الحق في المرأة الى أحبها حبا إلهيا تحلى له فيها. 

وبعلمهن الح ال ا ل 
TT e‏ ا ت الم 17 
تةق ذلك :على ا اتحتواة ديوانه من أشعار حص كا e‏ الخرقة من 
النساع وها توصلت إليه أن الشيخ الأكبر ألبس الخرقة هس عشر امرأة من 
مريداته» ولم يلبسها إلا لاثنين من الرحال فقط©» وما ورد في ديوانه الشعري من 
قصائد عمن البسهن الخرقة من حرائر وحواري نذكر قوله عن مريدة له اسمها 
OT‏ 
ثواب التقى والهدى ألبسته فاطمة وما أرى للباس الخير من عوض 
ألبستها حرقة علياء جامعة تزيل عن قلبها ما فيه من مرض 

ایا يلعي ا 


(1) ابن العربي: ترجمان الأشواق» ص. 8. 

(2) ابن العربي: كتاب نسب الخرقة» تحقيق وترجمة إلى الفرنسية؛ كلود أداس»ء سلسلة حكمةء 
دار القبة الزرقاء للنشرء مراكشء المغرب» 1420ه/2000م, مقدمة المحققة» ص. 11. 

(3) ابن عربي: ديوان ابن عربي» ص. 53. 

(4) المصدر نفسه» ص. 55. 
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وو ةغل رة الح ها قامات ال جال 
E E E‏ اف و قلخل 

المرأة إذن إنسان واحتلافها عن الرحل عرضي» تتساوى معه في إمكانية بلوغ 
الكمال وتفوقه في أا حل الانفعال وهو ما حعلها رمزا لأنوثة تسري في كل مبدع 
وجعل منها رحلا في حالة الفاعل لا المنفعل» وباحتماع الأمرين تكون حقيقة 
الإنسان الجامعة. وقد رأينا مع ابن العربي أنه في المرأة أفضل وأتم وأكمل شهود 
للحق. وهو الشهود الذي لا يتم إلا إذا صفت للمرآة واأخكلت وأعطى الخيال سلطة 
وحرية السفر في جمالها لبلوغ الجمال الإلهي أو إدراك الحمال الإلهي متجليا فيهاء 
وهي الي تسكن الروح إليها وتطلق للخيال عنانه في الصعود بالمحسوس إلى عالم 
المعان الحردة والنزول بالمحردات في قوالب حسية يستأنس ها الإنسان ويطمئن 


الصوفية. 
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الفصل الخامس 
فلسفة ”الخيال” عند ابن العريسي 


أولا - أهمية الخيال الوجودية والمعرفية 
ثانيا - الخيال بين التعدد والوحدة 
1 - التعدد في الخيال وفي عوالمه 
2 - وحدة الخيال في مفهوم' البرزخ: 
ثالثا - الخيال والمرآة 


رابعا - متاهات التأويل بين علاقة الرمز بالخيال 
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للخيال في فلسفة ابن العربي الصوفية أهمية حاصة إلى درحة يمكننا القول 
فيها بأن ابن العربي فيلسوف الخيال بلا مناز ع» وكل المؤشرات الدالة على ذلك 
جلية للمتصفح مؤلفات ابن العربي ولو بنظرة سريعة» حن إن كثيرا من 
الدارسين حصوا موضوع الخيال عند الشيخ الأكبر بالدراسات المستفيضة 
وبالمقالات العديدة» ومنها من ذاع صيته وأصبح لا غين لدارس تصوف ابن 
العربي عنه ككتاب: "الخيال الخلاق في تصوف ابن عربي" هنري كوربان" 
(1903 - 1978) نشره سنة 1958 ومنها كتاب محمود قاسم: "الخيال في مذهب 
ابن عربي" نشره سنة 21969 وغيرهما من مؤلفات غربية وعربية. 

يتبوأ موضوع الخيال في فلسفة ابن العربي هذه الأهمية لكونه أداة معرفية 
وموضوعا للمعرفة. وحضوره ف الفكر الأكبري عاثل حضور فكرة وحدة 
الوحودء إذ لا تخلو قضية وحودية أو معرفية أو قيمية بشقيها الأخلاقي والجمالي» 
نظرية كانت أو عملية أوجامعة بينهماء من مسحة الخيال ومن صلة ربط بينها 
وبين الألوهية. ش 

ويتواحد الخيال في فلسفة ابن العربي من الكينونة الإلهية قبل أن يخلق الكون 
إلى الصورة في المرآة إلى ظلال الأشياء الى تقابلها أضواء فتدركها أبصار قد ترى 
بعين الخيال» وقد تكون رؤى المنام» وقد تكون لا شيء؛ لأن الخيال له الوحود 
كما له العدم. هو أداة معرفية من جهة وله وجوده المعقول في ذاته» من جهة 
أحرى» ولهذه الثنائية الوجودية والمعرفية للخيال أخذ الرمز في فلسفة ابن العربي 
البعدين المعرفي والوحودي» فمن رمزية الحرف إلى رمزية المع المراد ستره عن 
العامة وترك محال إدراكه للخاصة بالتأويل» وهو مثال عن الناحية المعرفية في الرمز 
والخيال إلى علاقته بالله وبإيجاد الموحودات» وبحركة الأفلاك والكواكب» بل وي 
علاقته بالكون كله من خلال فعل التخيل وإدراك معان الخيال» وهو مثال البعد 
الونودق لل وللشيال يها هنا ا سد الدارسين إلى القول بأن ابن 


221 


العربي: «يشطح في نفسه ويحاكي الخيال برموزه ويصبح الرمز قي نصه 
أنطولوجياء ولیس ابستمولوجيا فقط» 

من هذا لمنطلق نتساءل عن ماهية الخيال وعن علاقته بالرمزية والتأويل؟ 
وخلال ذلك ندرك أهميته في فلسفته» كما نبحث عن علاقته بفكرة ورمزية المرآة. 


أولا - أهمية الخيال الوجودية والمعرفية 


يحتل الخيال مكانة مركزية قي فلسفة ابن العربي الصوفية على كل 

المستويات: الوودية الغيبية والشهودية» وما بينهما من اتضال أو انفضال) 
EA‏ 5 17 3 رن 0 . - 

ومعرفية بحيث يشكل موضوعا معرفيا ووحوديا يحب أن يدرك ويعرف وععرفته 

يعرف الله كما أنه أداة معرفية هامة توجد قي الإنسان كما توجد كل حقائق 
العا م مختصرة فيه. هذا التواحد في كل شيء دفع إلى الاعتقاد بأن الكون كله خيال 

وبأن الإنسان خيال أيضاء ويحمل ابن العربي أهمية الخيال في ما قاله نظما(©: 

إن خيال الكون أوسع حضرة من العقل والإحساس بالبذل والفضل 

له حضرة الأشكال في الشكل فاعتبر اة "الكل ف قط الشكل 

فعلمي به أحلى إذا ما طعمته وأشهى إلى أذواقنا من حي النحل 

(1) أدهم سامي: مابعد الحداثة (انفجار عقل أواخر القرن») النص: الفسحة المضيئة. دار 
الكتاب» بيروت» لبنان 1994م» ص. 45. 

(2) لقد سبق لي أن درست موضوع الخيال في نظرية المعرفة الأكبرية» وبحثت بإسهاب في 
مفهومه وفي دوره في المعرفة عند ابن العربي كما درست علاقته بالعقل وبقوى النفس 
المختلفة. ولمزيد من الاطلاع على هذا الموضوع يمكن الرجوع إلى: ساعد خميسي: نظربة 
المعرفة عند ابن عربيء دار الفجر للنشر والتوزيع القاهرة» 001مم: ص. ص. 81 - 186. 


(3) محمود محمود الغراب: الإنسان الكامل والقطب الغوث الفردء من كلام الشيخ الأكبر محي 
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ما يفهم من هذه الأبيات الشعرية ومن نصوص أخرى لابن العربي أن 
المخيال له وحوده المستقل عن الإنسان» .معن أنه إذا كان أداة معرفية في الإنسان 
تستفيد من الحس وقد تفيده بالتأثير فيه» كما تفيد العقل في بناء الأقيسة المنطقية 
ومختلف الاستدلالات والبراهين» باعتماد العقل على الفكر وعلى ما حزن يي 
الحافظة من صور محسوسة أو ما بخزانة الخيال من صور قابلة للاستحضار أو صور 
مبدعة» فهو برزخ بين ا محسوس والمعقولء بين المتوهم والحقيقي» بين ثلاثية الأبعاد 
الزمنية: الماضي والحاضر والمستقبل» يتخلل كل احتمالات الثنائية بينهاء كوجوده 
برزخا بين الحاضر والماضي وبين الحاضر والمستقبل أو بين الماضي والمستقبل وغير 
ذلك من الممكنات» وصولا إلى تحاوز الكل أو الجمع بينهم» لأن من حصائصه أنه 
موحود ومعدوم. وقبل أن يكون أداة معرفية لما ما ذكرناه فإنه ذو وجود مستقل 
سابق عن وجود الإنسان ومرافق له كان محلا للموجودات قي حال عدمهاء 
وعندما نقول محلا فإنه يحوز رمز الأنوثة ما يعطيه القدرة على الخلق والإبداع» 
وعند حروج تلك الأعيان الثابته إلى وحود قي عالم التمثل والتجسدء فذاك هو عالم 
الخيال أيضا لأن له "رد الكل في قبضة الشكل"» وإن كان لموحود ما ماهية اللطافة 
بعيد عن الجسمانية» فإن للخيال إمكانية تمثله في قالب حسي بالرغم من لطافته» 
كما تمثل الرسول 4 العلم لبناء وكما تمثل جبريل في صورة صحابي جميل 
الخلقة» وح في جال العقائد ترك ابن العربي محال التمثل للألوهية مفتوحا بجمعه 
بين .اريه والتقشبية من اذل استعنادة إلى قول التي ك عنتهنا عرفت 
الإلحسان قائلا: «أن تعبد الله كأنه تراه فإنك إن ن2 e‏ 
ومعئ هذا الحديث ف نظر ابن العربي يتمثل فيما للخيال هنا من الدور الأكبر 
في تمثل الإله مقابل دور العقل في التنزيه التام» ويعتمد خيال المرء على ما 
بالحروف وبالكلمات من معان تدل على حياتهاء وهنا يكون لحرف الكاف 
الخحصص للتشبيه ولكلمة أو الأداة "كأن" قيمتها العظمى» فهي سلطان الخيال 


(1) ابن خزيمة (أبو بكر السلمي): صحيح ابن خزيمة» نحقيق محمد مصطفى الأعظميء المكتب 
الإسلامي بيروت» 1390ه/1970م» كتاب الزكاة» ج4» ص. 5. وورد أيضا في صحيح 
ابن حبان» باب ذكر الأخبار عن وصف الإسلام» جا» ص. 391. وفي غيرهما من 
الصحاح. 


203 


وسلطان البرزخحيات» أي كل ما يمكن للمرء أن يتخيله. وي هذا قال بن العربي 
٠ a‏ 
لولا الخيال كلنااليوم في عدم ولا اتقضى غرض فينا ولا وطر 
كأن سططافا إن كنت تعقلها الشرع جاء به والعقل والنظر 
ع الوت ذا كاف الات تججنا قاف قن و کت نون 

إن الخيال هو القدرة الإهية والوجود الذي ساعد ابن العربي على بناء 
فلسفة تبحث عن الكمال في كل شيء لجمعه بين المضادات» فالخيال هو الذي 
ييزل لعاني المحردة في قوالب حسية ويعلو با محسوسات فيجردها من كثيفهاء 
يصعّْر الكل ويستحضره في جزء متناه في الصغرء ويكبر الحزء حى يرقى به إلى 
المطلق. ولمذا كله كان الخيال في نظر ابن العربى هو التمثل واللاتمثل» هو 
الوحود وهو العدم» ومن حاز قدرة الخيال أداة معرفية اكه ا معرفيا له صلة 
بالألوهية فقد بلغ الكمال وذاق علما أحلى من مذاق العسلء وهنا تمثيل آخر 
ونشاط آحر للخيال الأكبري بأن تمثل الخيال علما له ذوق أحلى من ذوق ما 
يخرج من بطون النحل ووصفه الله بأن فيه شفاء للناس. 

وانطلاقا من النظر إلى الخيال كموحود خارج عن الإنسان ثم كقوة معرفية 
في الإأنسان» يصبح هو العارف وهو المعرفة» وانطلاقا من كل ما يعطيه ابن 
العربي من خصائص يصبح الخيال عنده أهلا لأن يكون الأحق باسم الإنسان 
الكاملء الذي يدرك حقيقة الصلة بين الحق والخلق» فيدرك ما في الخلق من 
صفات إلهية وما في الحق من صفات الخلق» وذلك كله بحكم إدراكه لذاته 
"من عرف نفسه عرف ربه". ولقد ضمن ابن العربي هذا 
المعيى في الأبيات المذكورة آنفا والي حاءت في الفتوحات المكية مسبوقة ببيتين 


شعريين يجملان بوصلهما يما ذكر من اتات هذه المعاني وغيرهاء يقول ابن 
(2). 


ومعرفته لها لأنه 


ا 


() ن الھرنے کا که ن ان اه اة ا ا اة و 
ج4» ص. 406. 
)0( ابن العربي: الفتوحات المكية. دار صادر بيروت» لبنان» د ٽت» ج23 ص. 290. 
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ففي الحق عين الخلق إن كنت ذا عين 
وفي الخلق عين الحق إن كنت ذا عقل 
فإن كنت ذا عين وعقل معا فما ترى 
غير شيء واحد فيه بالفععل 
فإن خيال الكون أوسع حضرة من 
العقل والإإحساس بال بذل والفضل 
في تعليقه على الأبيات السابقة يحدد ابن العربي علاقة الإنسان الكامل 
باحق ومن ثم علاقة الخيال بالحق بعد أن يبرهن على أن الخيال هو الأحق باسم 
الإنسان الكامل فيقول بأن لله «الإيجحاد على الإطلاق ما عدا نفسه تعالى» وللخيال 
الإيحاد على الإطلاق ما عدا نفسه» فالخيال موجد لله“ - عر وجل - في حضرة 
الوجود الخيالي» والحق موحد للخيال في حضرة الانفعال الممثل... وإذا ثبت إلحاق 
المخيال في قوة الإيجاد بالحق ما عدا نفسه» فهو على الحقيقة المعبر عنه بالإنسان 
الكامل» فإنه ما ثم على الصورة الحقية مثله» فإنه يوجد في نفسه كل معلوم» ما عدا 
نفسه» والحق نسبة الموجودات إليه مثل هذه النسبة.» فالإنسان بالخيال إذن بلغ 
الكمال من حيث أصبح مرآة یری فيها الحق ويرى فيها الخلق قبل أن يوجد» 
فحوله من الإمكان إلى الوحوب وأحدث بذلك خلقا حياليا يماثل الخلق الإللهي 
حقيقة» ولن تتأتى لصاحب الخيال هذه الإمكانية في الخلق إذا لم يكن كما جاء في 
الأبيات الشعرية صاحب عين أي صاحب علم الكشفء العلم الذي يعطي عين 
الحقيقة» وعين الحقيقة هنا أن يرى المكاشف له صاحب الخيال الخلاق صفات 
الخلق في الحق» وهو المعبر عنه شعرا في الشطر الأول من البيت الأول: "ففي الحق 
عين الخلق إن كنت ذا عين". كما يجب أن يكون أيضا صاحب علم نظر يعتمد 


(1) يقف هنري كوربان عند هذه الفكرة وقفة خاصة لما تعطيه من معنى خلق الإنسان لربهء 
فيعتبرها من أفكار نادرة حول أصل الإله؛ لمزيد من التفصيل في هذه المسألة يمكن الرجوع 
إلى : 
Henry Corbin: L'imagination créatrice dans le soufisme d'lbn Arabi Collection‏ - 
dirigée par Yves Bonnefoy, Flammarion, 261116 Ed., Paris, 1976, pp. 167-170‏ 
(2) ف. م٠‏ دار صادر» ج3» ص. 290. 


225 


العقل والخيال في الاستدلال على الله وصفاته من حلال مخلوقاته» وهو المعبر عنه في 
الشطر الثاني بقوله: "وف الخلق عين الحق إن كنت ذا عقل". 

وإذا حصل مثل هذا الإدراك عن طريق العقل ثم الكشف باستعمال الخيال في 
المنهجين يحدث توحيد يغلب عليه الخيال سماه ابن العربي: "توحيد الإلحاق" وهو 
الذي عمل على توضيح معناه أكثر فقال: «... فتوحيد الإلحاق توحيد الخيال مع 
كونه مثل الموحودات الحادثة إلا أن له هذا الاختصاص الإلهي الذي أعطته حقيقته 
فما قبل شيء من امحدثات صورة الحق سوى الخيال» فإذا تحققت ماقلناه علمت أنه 
في غاية الوصلة وهذا يسمى توحيد الوصلة والاتصال والوصل كيف شئت 
قل“ ومن يصل إل هذة الذربحة من الاتصال عن ظريق الخال الذي مهمته 
الوصل كما أن مهمته الفصل. وإن كان في هذا المقام واصلا وليس فاصلا يحصل 
على درجحة من التوحيد فيرى في ذاته الحق وما أوحد ويحصل بذلك على قدرة 
الإيحاد في عالم المثال ويها يشعر بان ذاته هي ذات الحق لما له من قدرة خيالية 
على الخلق ولن يقدر حينها على الفصل لأن ذلك مقام الوصلء لهذا قال ابن 
العربي واصفا الواصل المتصل صاحب مقام الاتصال: «فلم يفرق في هذا التوحيد 
I E a‏ ج1237( اكور لكام | 
رق الزجاج ورقت الخمر فقشاكلا فق شابه" الأمر 


(1) المصدر السابق»ء ج3» ص. 290. 

(2) لم يذكر ابن العربي قائل البيتين وهو الصاحب بن عباد (ت سنة 385ه/995م) الوزير 
الشاعر العالم» المشهور بكافي الكفاةء عرف عنه حبه للعلوم الشرعية وكرهه للعلوم العقليةء 
خاصة الفلسفة وعلم الكلام. 
- ابن كثير (إسماعيل أبو الفداء): البداية والنهاية» مكتبة المعارف» بيروت» لبنان. د. ت» 
ج11» ص. 314. 

(3) ف. م.» دار صادرء ج3» ص. 290. 

(4) في مصادر أدبية نقرأ: رقت الزجاج وراقت الخمر وتشابها فتشاكل الأمر 
- الحمويء الأزراري (تقي الدين أبو بكر): خزانة الأدب» تحقيق عصام شعيتوء دار 
ومكتبة الهلال» بيروت» 1987ء ج1» ص. 355. 
- القزويني (جلال الدين): الإيضاح في علوم البلاغةء دار إحياء العلوم» بيروت»ء ط4 
8, ص. 228. 
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قبل أن نستطرد في الحديث عن حيازة الخيال على صفة الكمال يجدر بنا 
الإاضارة انطلاقا من هذا النص الأكبري الذي تحدث فيه عن إيجاد الخيال لله ومن 
ثم لكل شيء في العالم إلى ما يعاثل هذه الفكرة من ثنائية الذات والموضوع الي 
طرحتها الفلسفة الألمانية الحديثة» ثم تبنتها الظواهرية وطورها فيما بعد الوحوديون 
حاصة "هيدغر" بفكرة "الآنية" و"الكينونة" وأن الآنية «بوصفها موجودة» والآنية 
بوصفها أساسا متعاليا في تكوين العام ليستا شيئين مختلفين» بل إهما شيئا واحدا 
ع ول هذه المقاربات ن أفكار اضوفية أكرية و الفلشفة الرسودية ظهرت 
كثير من الدراسات لدى باحثين من العرب ومن الغرب تقارن بين ابن العربي 
وفلاسفة و حوديين. 

وني فلسفة ابن العربي الصوفية ومن خلال النص السابق نلاحظ أن الخيال 
قد حاز الكمال لصلته تمصدره: الله وهي الصلة الي صاغت أهم مبررات القول 
بوحدة الوحود المتهم ها ابن العربي انطلاقا من فكرة: "توحيد الإلحاق" كما 
بررها في مواضع أحرى بالفناء وبأن قول القائل "أنا من أهوى ومن أهوى" هو 
فول كاسع ني نا" ابزئية وهورة الغاض العيؤق القند الات 0 

ثم إن التنوع ني مهام الخيال والأشكال المختلفة ال يتمثلها عند ابن العربي 
خاصة من حيث جمعه بين الوحود والعدم» الوجود والمعرفة» هو الكون بأكمله» 
هو الإنسان» هو الخط الفاصل بين الظل والشمس» هو الصورة المرئية في المنام» هو 
الأكذوبة الي نوهم ها الطير أن بالمزرعة إنسان فلا تقترب من الزرع. كل هذا 
يصعب من الحديث عن مفهوم دقيق للخيال لأن أي ضبط له يخرج بصاحبه عن 
دور الخيال أو عن حقيقته» هذه الحقيقة الغير موحودة أصلا ف ذاته؛ لأنه كما 


(1) روديجر بوبنر: الفلسفة الألمانية الحديثة» ترجمة فؤاد كاملء دار الثقافة للنشر والتوزيع 
القاهرة 188 ص. 43. 

(2) يقول ابن العربي في رفض الاتحاد وتبرير قول الحلاج بأن: «الاتحاد محال أصلا وأن 
المعنى الحاصل عندك من الذي تريد الاتحاد به هو الذي يقول أنا فليس باتحاد إذنء فإنه 
الناطق منك لا أنت فإذا قلت "أنا" فإنك لا تخلو أن تقول 'أنا" بأنانيتك أو بأنانيته. فإن قلتها 
بأنانيتك فأنت لا هو وإن قلت بأنانيته فما قلت فهو القائل”أنا" بأنانيته فلا اتحاد البتة...فإن 
عرف "الهو" فقوله على الصحو غير جائز.» 

5-8 ابن العربي: كتاب الياءء جمعية دائرة المعارف العتمانية حيدر آباد الدكن» ص . 35 
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يقول ابن العربي: «الخيال لا حقيقة له في نفسه» لأنه ليس بعالم مستقل»17 إنه 
والجزئى» المفرقة للمرأة عن الرحل» والجامعة بينهما في إنسان» كامل خليفة لله. 

إنه وبالنظر إلى القول بأن الكون خيال وأن الإنسان خيال» ثم النزول به إلى 
القول بأنه البرزخ الذي هو كالخط الفاصل والواصل بين شيئين لا تدركه العين ولا 
الوهم فصلهما ولا كيفية وصلهما. باختصار شديد: الخيال الإنسان أو الأداة الي 
بملكها الإنسان ويحسن التصرف ها هي الى من شأفا إعطاء الصفات الجامعة بين 
بالحس ويؤدي دوره كما يرتبط بالعقل ويؤدي دوره أيضاء ويرتبط بالكشف 
وبالقلب ويؤدي دوره أ يهنا وهو القادر على الجمع والتنسيق بين كل هذه 
الأدوات المعرفية» وبجمعه يبلغ الإنسان درحة الألوهية المعبر عنها بالكمال وهناك 
يصبح قادرا على الخلق والإبداع وعلى التجول في فضاءات المطلق كما يشاء وعلى 
العودة إلى التمثل الحسي البسيط بكل إرادة حرة» كالطير الذي يغادر عشه وينعم 
بالطيران الحر في الفضاء ثم يعود م شاء سعيدا لما حققه من كمال طار لأجله. 
وقي هذا الطيران يبلغ الإنسان بالخيال درجات تعدد عوالم الخيال ويصل حضرة 
الخيال. 


)1( ابن العربي: رسالة الخلوة المطلقة؛ راجعها وعلق عليها عبد الرحمن حسن محمودء مكتبة 
عالم الفكر القاهرة 1987 م» ص . 5 
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ثانيا - الخيال بين التعدد والوحدة 


1 - التعدد في الخيال وعوالمه: 

عند دراستنا للخيال عند ابن العربي تتداحل مفاهيم كثيرة تتعلق به منها: 
الا وعالم الخيال وحضرة الخيال وعال المثال إلى غير ذلك من المصطلحات الي 
CIDDI‏ 
ذلك لأنه لا توحد في فلسفة ابن العربي مماثلة بين شيئين أواسمين تصل درجة التطابق 
والهوية» ففي عالم الحروف مثلا كل حرف يصدر عل أويكتب له كيانه ووحوده 
اه ل ات ل ل لس ل له 
الي لا تتكرر للشخص الواحد مرتين ولا تظهر بعينها لشخصين» ولكن خلف التعدد 
والكثرة توجد وحدة تؤلف الكل» دون أن تلغي التعدد في حقيقته» فالسنة الواحدة 
تجمع الفصول الأربعة ولا تلغي حقيقة وجودها بخصائصهاء وما يميز كل فصل عن 
الأحر. و ل اممو ان و لتحي ا 
حيث طبيعته ووظيفته الوحودية أو المعرفية. 

وکل الأمعاء الي أعطاها ابن العربي للخيال ممتمعة تؤول إلى المدلولات 
الي رأيناه من قبل وهي: إن الإنسان حيال والكون يال وإن الوجود كله خيال 
في حيال» ولم يبق في الوجود من لا يصح عليه اسم الخيال إلا الله الوجود الحق» 
لكن من حيث الذات لا الصفات» يقول ابن العربي: «اعلم أنلف خيال وجميع ما 
تد رکه مما تقول فيه ليس أنا حيال. فالوحود كله خيال في خيال» والوحود الحق 
ا هر الله خاضة عق غير كانه وفيفه لاعن نيف ا بض ان اوی 
هذا إذ يعتبر كل شيء خيال فمن حيث أنه لم يكن موجودا ثم وحد» ومن حيث 
توجهه في الوجود إلى النهاية» فوحوده كله مرحلة بين مرحلتين» فهو خيال من 
حيث معنه التوسطيء ثم إن كل الموجودات الى أوجدها الله أودع فيها من 
صفاته ومن معان أسمائه ما يجعلها ظلالا له» فالوجود الحق إذن لله» لكر 


ن من حيث 


(1) ابن عربي: فصوص الحكم» ج1ء ص. 104. 
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الذات والعين لا من حيث الأسماء لأن الأسماء على احتلافها تأحذ أشكالا 
وتمثلات فتكون هي الأخرى خيالات. 

والنتتيجة إذن أن الخيال هو الكون كله وهو الألوهية من حيث ظهور معان 
أسمائها في عالم الموحودات. وهذا لا يفوق قيمة الخيال الإلهية إلا الذات الإهية 
اللزهة عن النعوت والصفاتء أما كل ما يلحقه النعت والصفة والاسم فهو 
حيال بوجه ما وله انتماء إلى إحدى عوالم الخيال» محال الانفعالات» وجالات 
الخلق والإبداع اللا حدود. ش 

ولعل أول وأكبر وأهم عوالم الخيال على الإطلاق هو: عالم الخيال المطلق 
الذي هو في فلسفة ابن العربي 'الميتافيزيقية" يتوسط الوحود والعدم» الوجود 
المطلق: الله والعدم المطلق» هذا الخيال هو الينبوع الذي لا ينضب في تعدد الصور 
وهو ما يتماشى مع الكشف الأكبري الدائم الحيوية والإبداع» لهذا يرفض ابن 
العزتي ايار الو روا رة لدى شخص واحد أو وجودها عدن :خضي أن 
تكون من التجليات» حي قال: «التجلي المتكرر في الصورة الواحدة لا يعول 
ا فعا م الخيال المطلق هو الممد لخيال الإنسان بالقدرة على الحركة الإبداعية 
اللمستمرةء بل هو الإبداع بعينه» إنه "العماء"» ذلك الغمام أو السحاب الكثيف 
نيف کان الله قبل أن يخلق الخلق» جیب خد ای 2 دل بيه ابن 
العربي. إنهيمتابة «الرحم الكبير الذي تتولد فيه كل الموجودات من حالة 
الإمكان العدمية إلى حالة العدم الوحودية»“ وماهية الخيال فيه أنه يجمع بين 


(1) ابن العربي: رسالة لا يعول عليه؛ جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن» ص. 3. 

(2) يورد ابن العربي هذا الحديث ويشير إلى معناه في مواضع كثيرة من مؤلفاته منها: 
ف. م.» عثمان يحي» ج1. ص. 49 وكذا كتاب الجلالة وهو كلمة الله. جمعية دائرة 
المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن» 1948/1368» ص. ص. 07 - 08. ونص الحديث 
هو ما رواه أبو رزين عندما «سأل النبي وله فقال: يا رسول الله أين كان ربنا قبل أن 
يخلق خلقه؟ فقال "كان في عماء ما فوقه هواء وما تحته هواء" - أحمد بن حنبل: مسند 
الإمام أحمدء باب حديث أبي رزين»ء ج4» ص. 11. ورواه أيضا الترمذي في جامع سننهء 
باب ومن سورة هودء ج5» ص. 288. ورواه أيضا كل من ابن حبان في صحيحه ج14ء 
ص. 9 وابن ماجة ج1» ص. 64. 

(3) سليمان العطار: الخيال عند ابن عربي "النظرية والمجالات" دار الثقافة للنشر والتوزيع» 
القاهرةء 1991م» ص. 25. 
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الشيئية وعدمها في الآن نفسه» بحكم توسطه بين الوجود والعدم. 

مرتبة وحوده هذه هي الي أعطته خاصية التنوع في الصور» فكان أوسع من 
الأركان والأفلاك لأنها تقبل صورا مخصوصة؛ وأوسع من الميولى لأنها تقبل صور 
الأحسام والأشكال» وكلما تدرجنا في التجريد وحدنا الشيء اجرد أكثر قابلية للتنوع 
في الصور. فالملائكة أكثر قبولا للصور من كل ما ذكرناء ولكن الخيال أكثر من كل 
هؤلاء ما فيهم الملائكةء لهذا قال ابن العربي في سياق استقرائه لمدى قبول الصور من 
الكائنات الكثيفة واللطيفة: «ثم نظرنا في الخيال» فوحدناه يقبل ما له صورة» ويصور 
ما ليشت له وره فكان أوسع من الأرواح في التنوع ي الصور» .معي أنه أكثر 
الموحودات لطافة وأكثرها بعدا عن الكثيف من حيث حقيقته» ولكنه قريب منه من 
حيث قابليته لأن يتمثل في صورة الأشياء الكثيفة. ولما كان كذلك تحاوز الملائكة 
بالرغم من نورانيتها وبالرغم من ما كائنات لطيفة» لأنه فوق اشتراكه معها في التنوع 
في الصور يفوقها في إبداعه اء فهو الفاعل المنفعل» يجمع بين رمزية الذكورة والأنوثة, 
لذلك هو الإنسان الكامل أيضا. وهو العام الذي يقر ابن العربي أنه بلغه حي 
أضحى قلبه يقبل كل الصور» وذاته مقيدة بحب كالذي كان سببا لحدوث الخلق» 
فأصبح كالعالم يسع كل شيء» وقد عبر عن ذلك شعرا ذاع صيته وتمافتت عليه 
الألحان .بمختلف النغمات على احتلاف الألسنة حيث قال20: 


لققد صار قلبي قابلا كل صورة فمرعى لغزلان ودير لرهبان 


بجوت لأوثان وكعبة طائف وألواح توراة ومصحف قرآن 


وللا كان الخيال أكثر الموجودات لطافة كان أكثرها نورانية أيضاء بل هو النور 
بعينه لأن إيجاده وإبداعه للصور يكون بنفاذ نوره في العدم فيصوره موجودا. وبوجود 
قوة التخيل في الإنسان تمكن من إدراك التجليات الإلهية بعين الخيال وهي التجليات 
اللاحدودة والغير متكررة» وهذه النورانية الى في الخيال قال ابن العربي: «جعل الله 
هذا الخيال نوراء يدرك به تصوير كل شي أي أمر کان» كما ذکرناه» فنوره ينفذ في 


(1) .م عثمان يحي» ج4» ص. 289. 
(2) ابن العربي: ترجمان الأشواق» ص. ص. 43 - 44. 
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العدم الحضء» فيصوره وجوداء فالخيال اج باسم ال من جميع المحلوقات» 
الملوصوفة بالنورية. فتوره لا يشبه انار وبه تدرك ااا وينسجم الخيال 
المطلق هذا الوصف الأكبري مع التعدد اللامتناهي والغير متكرر للتجليات قي فلسفة 
ابن العربيء فلا يمكن لمن له حمل الصفات والأسماء الإلحية أن يكون محدودا أويتصف 
بالشبات» لهذا يتسم بالنور وبالحركة الدائمة في اتحاهات دائرية متجددة ولا هائيةء 
ونوره لا يضاهيه إلا النور الإلمي» بل قد يكون هو بعينه. 

ولن يبلغ الإنسان هذا النور ويكون له عينا يرى جا الكمال ويعيشه إلا إذا تدرج 
من المحدود وسافر في معراج نحو المطلق» يسميه ابن العربي ب "العروج"© وهو 
السفر أوالإسراء الروحي الممائل لإسرائه وَل وبعالم الخيال أيضا يتمثل الإنسان الله في 
صور مألوفة لديه» مما يعي صعودا للعارف إلى اللاهوت ونزول الرحمن إلى 
الخيال المطلق أو العماء» وعن هذا العروج الذي يرقى فيه العبد بالخيال لعالم المطلق 
عالم الألوهية يقول ابن العربي: «"بحر العماء (أي عالم المثال المطلق) برزخ بين الحق 
والخلقء في هذا البحر اتصف الممكن بعالم وقادر وجميع الأسماء الإلهية الى بين أيدينا 
(وق هذا البحر أيضا) اتصف الحق بالتعجب» باللبشيش) والضحك» والفرح والمعية» 
وأكثر النعوت الكونية. فرد ماله» وذ مالك! فله النزول ولنا المعراس»(© 

محرد قولنا يو جحد عام الخيال المطلق (العماء)» يفترض منطقيا وبفعل علاقة 
التضايف أن يكون هناك عالم خيال مقيد ويفرض ذلك ما بميز فلسفة ابن العربي 
الصوفية من توكيد على القول بالثنائيات المؤلفة لكل شيء ضمن تثليث منتج» 
فالعالم الذي يقابل عام الخيال المطلق والمؤهل للرقي إليه هو عالم الخيال المقيد. 
وهو الملكة الي بحوزة الإنسان والأداة المعرفية الى تتوسط الحس والعقل» ويحتل 
اللحس في فلسفة ابن العربي أهمية حاصة» سواء في المعرفة العقلية أوالكشفية» 
ولعل علاقة الخيال بالحس هي الى جعلت ابن العربي يسميه "بالخيال المقيد'» 


(2) أدونيس: الصوفية والسرياليةء دار الساقي» بيروتء لبنانء 1992م» ص. 83. 
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أن يتخيل أصلا إلا إذا كانت بحوزته مادة مستمدة من أدوات الإدراك الحسى» 
فا لححسوس هو القاعدة الأساسية للخيال» وأدوات الإدراك الحسي هي الآلات الي 
لا غن عنها في الحصول على المادة الى يؤلف ها الخيال الصور» وعن عدم غى 
الخيال عن الحس قال ابن العربي بأن قوة الخيال: «لا تضبط إلا ما أعطاها الحس 
ا وض او ما عا ع7 

وفي عمله يحتاج الخيال إلى قوى مساعدة مثل "المصورة" و"الحافظة" 
وباع تماده على مثل هذه القوى يستطيع الخيال إبدا ع صور جديدة م يعهدها من 
قبل كما هو الحال بالنسبة للشاعر والرسام وغيرهما من أصناف المبدعين. ولكن 
هذا الإبداع يبقى على صلة دائما بالواقع وبا محسوس؛ لأنه مهما كانت الصور 
مبدعة ومبتكرة إلا أن أجزاءها لا بد وأنها مأحوذة من عالم الحس ومن خبرات 
صاحب الخيال المخزنة قي ذاكرته» وي هذا الشأن قال ابن العربى بأن قوة الخيال 
تستطيع أن: «تركب صورا لم يوحد لها عين» لكن أجزاءها كلها موجودة 
مس20 وای القزة العاقلة قي انان في الي تشتغل ما مخوانة ابال سرا 
نامتتعنال الك ن لأف النطقية و عل الانطدلاللات أو ى كريد ها يراد غر 
عن المحسوس. ومن مهام قوة التخيل في الإنسان تر كيب الصور سواء ني شكلها 
المألوف أو المبدعة الغريبة الى ليس لما ما يقابلها أو عاثلها قي الواقع. 

والمتخيلات الى تعطيها قوة الخيال قي الإنسان هي معلومات بحردة ارتقت من 
المحسوسات» أو معلومات متمثلة للمجردات» لهذا قال ابن العربى بأن الخيال ينزل 
المعان المجردة في قوالب حسية ويرقى با محسوسات إلى معان محردة» ومن هنا كانت 
والكشفي» ووظيفتها في هذا التوسط حركية من أسفل إلى أعلى أو من أعلى إلى 
أسفل. ونشاط قوة التخيل إنسان لا يقتصر على مدركات حسية مباشرة وكشوفات 
تتجاوز المعرفة العقلية بل لما نشاط حيوي في حال نوم الإنسان لأا الفاعلة والمنفعلة 
)1( المصدر السايق» ج22 صن . 99 


(3) المصدر نفسه» ج1ء ص. 150. 
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وف علاقة الخيال بالرؤى تنضح العلاقة بشكل حلي بين الرمزية والتأويل» لأن 
الصور المرئية قي المنام عادة ما تكون رموزا وانعكاسات للأمور غير الى رآها النائي 
ولمذا تحستاج إلى من يعبر معناها من الرمز إلى ما رمزت له» وعملية العبور هذه هي 
التأويل بعينه» وتتعقد رمزية الخيال في بجال الرؤى إلى ربط العلاقة بين الإنسان 
صاحب الرؤيا وبين الذي يعبرها وبين الذي قد تكون الرؤيا حصلت لأجله. وعن 
ربطه بين الخيال وعلم تعبير الرؤيا واختصاص المؤول للرؤى بعلم نبوي» قال ابن 
العربي: «علم تعبير الرؤيا لا نفس الرؤيا من جهة من يراها وإنما هي من جانب من 
ترى له» فقد يكون الرائي هو الذي رآها نفسه» وقد يراها له غيره والعابر لما هو الذي 
له جزء من أجزاء النبوة» حيث علم ما أريد بتلك الصورة»". 

ينتقل العابر للرؤيا من معن إلى آخحر قد يكون تنقله داحل عالم الحسء كما 
أول يوسف رؤيا الطير والسنابل. وقد ينتقل من معن محسوس إلى آخر ججرد» كما 
أول الرسول ي رؤياه للبن على أنه العلم» وكما أول ابن العربي رؤياه ببجاية 
بأنه ينكح النجوم كلها على أنه سيحصل على علوم الوهب» وقد يكون التأويل 
نزولا من اجرد إلى المحسوسء كتأويله لرؤيا كأنه دحل الحنة ولم ير فيها نارا ولا 
حشرا ولا حساباء ووحد في نفسه راحة عظيمة فأول ذلك على أنه احتلال في 
النفس ‏ وأن سه اعت .قوق افا أو كفن تي الله أن الملائكة.:. وإدراك 
مثل هذه التأويلات في كل الأحوال ليس بالأمر المين» بل هو غاية للوصول إليها لا بد 
ن سق سمه انو الي اقفر دة وک ار براح ال ع ا 
لأنه يتعلق برؤيا ذبحه ولده» وهذا اشترط ابن العربي على من يريد بلوغ درجة 
عالية من الكشف ومن تطويع قوة التخيل ني الحصول على الرؤى الصادقة وفي 
القدرة على فك رموزها وتعبيرها التعبير الصحيح أن يحيا عالم خياله المقيد ليرقى 


([) المصدر السابق» ج3» ص. ص. 75 - 76. 

(2) ابن العربي: كتاب الباءء المطبعة المنيرية» القاهرة. طاء 1374 ه/1954م» 
ص. ص. 10 -11. 

(3) ابن العربي: رسالة روح القدس في محاسبة النفس والمبادئ والغايات فيما تتضمنه 
حروف المعجم من العجائب والآيات» مطبعة العلم دمشق»› ط2ء 1970ء ص. 31. 

(4) ابن العربي: كتاب الإسفار عن نتائج الأسفارء جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد 
الدكن» 1948/1367؛: ص. 37. 
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ويسافر به نحو الخيال المطلق حيث عين الحقيقة» فقال: «فمن طلب سفر الهداية من 
لله فليتحقق عالم حياله» فإن الحقائق لا بد أن تتسزل عليه فيه وهو منزل 
صعب» لأنه معبر ليس مطلوبا لنفسه» وإنغا هو مطلوب لما نصب له. ولا يعبره إلا 
رحل» وهذا سمي تأويل الرؤيا عبارةء لأن المفسر يعبر منها إلى ما جاءت له. كما 
عبر النبي بي من القيد إلى الثبات في الدين ومن اللبن إلى العلم.»17) 

عندما يتمكن الإنسان من بلوغ درجة يسهل عليه فيها تعبير الرؤى يكون قد 
انتقل من عالم الخيال المقيد إلى عالم وسط بين عالم الخيال المقيد وعالم الخيال 
المطلقء وقي هذه المرحلة الوسطى بين عالمي الخيال يكون العارف قريبا من المطلق 
كما لايبتعد عن احدود. إنه مركز نشاط 0 التخيل الإنسانية» ويسمى هذا النوع 
من الخيال بعالم المثال يصل المطلق با لمحدود» وإذا تمكن الإنسان من هذا النوع من 
الخيال وألف دروبه وتعود على سرعة وسهولة السفر بين "العماء" و"عالم الخيال 
المحدود" أو بين "الخيال المنفصل" و"الخيال المتصل" يكون قد حاز على الكمال 
لجمعه بين الكثيف واللطيف وما بينهماء ويكون قد انتقل إلى عالم الحقائق» وهو 
الذي يقول عنه ابن العربي: «فإذا سافر الإنسان في عالم خياله حازه إلى عالم 
الحقائق فرأى الأشياء على ما هي عليه» وحصل له الوهب المطلق الذي لا يتقيد 
بكسبء وصار يأكل من فوقه بعد ما كان اکل ھر مين أن 
يحتاز مرحلة المعرفة الحسية المباشرة والمعرفة العقلية الى قاعدتّا المدركات 
المحسوسة والمعرفة المكتسبة عموماء إلى تلقي العلم الوهبي من مصدره الإلهي 
المطلق. 

ولكن المميز لعالم المثال الذي هو معبر من وإلى عالمي الخيال المطلق والمحدود 
أنه وبحكم هذا التوسط والملامسة لعالمين متضادين» حانبه الذي يلي عالم الخيال 
المطلق واسع سعة العماءء وصفة السعة هذه حازها لأنه القادر على تمثل الإله من 
حلال ما يصل إليه من معرفة عن الصفات والأسماء» ومن خلال ما يحصل له من 
التجليات إن كان من أهل الحقائق وأصحاب الرقائق. كما له القدرة على «تصور 
العدم المحضء وا محال والواجبء والإمكان» ويجعل الوحود عدماء والعدم 


)2( المصدر نفسه› ص. 38. 
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وحودا...» والحانب الذي يلي عالم الخيال امحدود ضيق وله صلة با محسوس المقيد. 
لأنه: «ليس في وسع الخيال أن يقبل أمرا من الأمور الحسية» والمعنوية» والنسب 
والإضافة» وجلال اللّه» وذاته إلا بالصورة» ولو رام أن يدرك شيئا من غير صورة لم 
تعط حقيقته ذلك... فمن هنا هو ضيق قي غاية الضيق. فإنه لا يجرد المعاني عن المواد 
أصلا» © . ولاتصافه بالسعة والضيق في آن واحد شبهه ابن العربي ب: "صور 
النشور"» بل اعتبر صور النشور نورا ومن ثمة كان خيالا كذلك. 

هذه الخاصية هي الي جعلت "هنري كوربان" "صذط:00 امم" يعتبره واسطة 
بيخ غاا المائق الروجية الخالضة من عالم الأسران والعالم المرى اب 00 
وذلك يوافق ما ذهب إليه ابن العربي من أن عام المثال هو "عالم التبدل والتغير": 
«لكونه وسطا بين حقائق جسمانية وحقائق غير جسمانية» فتعطي ذات هذه 
الحضرة المترسطة هذه التجليات تربط وا المعان بالصور ربطا محققا لا ينفنك» © 
ومن الصور المتمثلة ني عالم المثال وهي لأمور لا علاقة ها بالمادة» تمثل حبريل في 
صورة الصحابي أو الأعرابيء تمثل سور القرآن في أشكال وأجسام تشهد 
لقرائها يوم القيامة إلى غير ذلك من التمثلات في عام المثال الذي يصل الروحي 
بالمادي» والمطلق با محدودء والكل يؤلف الإنسان الكامل. 

ولا يتمثل التبدل الذي للخيال والذي يعطيه حركة وفاعلية دائمتين في كثرة 
الصور الخيالية وتضادها فقط» بل في عدم تكرارها واستيعابه للمطلق (اله) أيضاء من 
خلال تمثل العارف للتجليات الإهية اللامتناهية» ولكنها لا تعن تبدلا للحقائق بل تتجلى 
للعارفين في صور اعتقاداقم؛ ولا كانت حقائق الألوهية مطلقة لا يمكن استيعاجا 
وتحديدها في صور متمثلة محددة كانت التجليات غير محدودة الكم والكيف. مما يعطي 
صفة الحيوية للخيال وإمكانية الإبداع المستمر لدى الشخص الواحد أو الاستمرارية 
والتواصل بين كل الأشخاص ليزته البرزحية التوسطية ولتعبيره عن الإنسان الكامل. 


(1) ف.م..ء عثمان يحي» ج4» ص. 417. 

(6. المصدر تشه هصن 413 

Henry Corbin: L'imagination créatrice, pp. 167, 168 (3) 

(4) ابن العريبي: كتاب المسائل» مطبعة جمعية دائرة المعارف: العثمانيةء حيدر آباد الدكن؛ 
7هم/1948م: ص. 18. 


236 


إذا تحقق الإنسان بعالم الخيال بكل مستوياته وكان له إدراك التجليات 
واكك ذاته «مرآة تنعكس عليها صور عالم الخيال المطلى»17) وأصبح صاحب 
رؤى صادقة وله القدرة على فك رموزها والعبور إلى المعن الذي أريد لهاء يكون 
قد دحل حضرة الخيال» الجامعة لمعا تحقق الإإنسان بعالم الخيال .معانيه التو سطية 
المحتلفة: المطلق والحدود» والرابط بينهماء كما يكون اقتراب للإنسان من عالم 
الخیال أنفياء ومشاهدته لما فيه وصاحب حضرة الخيال يعن أنه دحل مدينة الخيال 
وأصبح أهلا لتلقي الحقائق الموحودة على هذا المستوى. فإذا كانت هناك حقائر 
برزخية في عالم الخيال موحودة تنتظر العارف لكي يصلها ويعبرهاء فان حضرة 
وبذلك ينتقل فيها من مستوى نظري يؤمن بوجودها إلى مرحلة إدراكها وتحققها 
لديه وهي في كل ذلك معارف ذوقية صوفية كشفية لا تتحقق إلا لفئة خاصة من 
النامن. 

وإذا كانت عبارة "حضرة الخيال" تعن تمكن العارف من عالم الخيال على 
تنوعى فإن حضرة الخيال الجامعة وعوالم الخيال المختلفة تجتمع في ما رأيناه لما من 
خاصية التوسط» وهي الخاصية الى تعبر عنها كلمة" برزخ" الدالة على كل المعاني 
والأنواع الي رأيناها للخيال» والجامعة لكل رموزه. 


2 - وحدة الخيال في مفهوم'البرزخ" 

لقد لا حظنا ونحن بصدد التجوال بين عوالم الخيال أن الخيال يتوسط دائما 
انين فيكون الثالث الممتد إليهما. وف أنواعه وعوالمه وجدناها ثلاثة أيضا أحدهما 
يتوسط الاثنين» ويتوسط الطرفان كل واحد منهما أمرين أيضا. وفي حضم التثليث 
الأكبري تكون فكرة التوسط هذه هي الغالبة على وصف الخيال» بل هي صفة 
جوهرية فيه مما يدفعنا إلى القول بأن الخيال وإن عدوت بار يي و 
وطبيعة وجوده قي مختلف العوالم الغيبية والحسية وما يتوسط الحس والغيبء فإهًا 
تجتمع قي خاصية توسطه بين الثنائيات. 
ا ي ي 
(1) ابن عربي: فصوص الحكم» ج2» ص. 75. 
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ولا كانت الثنائيات المتضادة مصدرها إلهي من حيث تعدد وتضاد الأسماءء 
ومن حيث أا مطلقة لا حدودة العدد والحركة والقدرة فإها .نطق ابن العربي 
تدور في دوائر لا محدودة ما يجعل لكل شيء إمكانية التوسط بين شيئين فيكون هو 
الخيال. وفكرة التوسط هذه عبر عنها ابن العربي بالبرزخ, الجامع لتعدد الخيال 
وعولمه ممجالاته اللاحدودة» من علاقة الذات بالصفات إلى العماءء إلى النفس 
الرحماني» إلى عام الحروف وإلى الإنسان الكامل إلى الكون كله. له امتداد إلى 
المطلق كما له امتداد على المحدود» وي جهة المطلق لا حد له لأنه يسع الله» سعة 
قلب المؤمن له» وفي جهة المحدود لا طاقة له على تمثل شيء من دون المدركات 
الحسية بأحزائهاء فهو جامع ومفرق» واصل وفاصل بين الكل والجزء وهذا كان 
برزخيا وحيويا وأهلا لاعتباره الإنسان الكامل. 

وإذ سمى ابن العربي الخيال برزحا فلأن له خاصية البرزخ الوارد معناها في 
القرآن الكرم وهو الفاصل والواصل - قي نفس الآن - بين شيئين أو الحاحز 
ته کا ون الورك وا اة وخاضكة انعفر لق داه غير متنك 
بالحسء وق فصله بين شيئين مختلفين وظفه ابن العربي في نسقه الفلسفي في 


(1) وردت كلمة برزخ في ثلاث آيات قرآنية: في قوله تعالى: #ومن ورائهم برخ كك يوم 
يعون المؤمنون»› الآية 100؛ وفي قوله تعالى: مرج البِخرين يلتقیان. هما بردخ U‏ 
يبُغيانِ» يرجن الآية19 <20 وقولة عن وجل: وهو الذي مرج م البخرين هذا عذبْ 
فرات وَهذًا ملح أجاج وجعل بَيْنَهُمَا بَرْزَخَا وحجرا مَحْجُور!» الفرقانء الآية 53. 

(2) لقد سبق الإشارة إلى قصيدة "البرزخ والسكين" للأستاذ الدكتور عبد الله حمادي» وهي 
قصيدة تضمنت كما يبدو من عنوانهاء الذي اختاره الشاعر عنوانا لديوانه أيضاء استعمالا 
لكلمة البرزخ بكل المعاني التي قصدها ابن العربيء وأعطاها بعدا رمزيا عبر به عن 
الظروف الصعبة التي مرت بها الجزائر في التسعينيات من القرن الماضي. والتي كانت 
برزخا بأتم ما تحمله الكلمة من معنى الكلمة ومعنى الوجود والعدم. لمزيد من الاطلاع على 
استعمالات الشاعر لمفهوم البرزخ ولمفاهيم أكبرية أخرى كالعدم» والنزول والمعراج 
وغيرها يمكن الرجوع إلى: - ساعد خميسي: تجليات فلسفية صدوفية في قصيدة "البرزخ 
والسكين" للشاعر الدكتور عبد الله حماديء مجلة الثقافةء تصدرها وزارة الثقافة» السنة 
الثانية والعشرون. العدد 114» ديسمبر1997. ويمكن الرجوع أيضا إلى دراسات أخرى 
للقصيدة وللديوان ككل قام بها مجموعة من الأساتذة جمعت في كتاب: سلطة النص في 
ديوان البرزخ والسكين للشاعر عبد الله حماديء منشورات النادي الأدبيء جامعة منتوري 
قسنطينة» ماي 2001. 
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الفصل والجحمع بين مختلف الثنائيات» وعده الأمر الفاصل الجامع بين الوحود 
والعدم., بين الجسد والروح» بين المعقول والخحسوس. بين امحرد والمادي» إلى غير 
ذلك من الثنائيات المتضادة المؤلفة لموحودات العالم كله» لهذا عرف ابن العربي 
البرزخ فقال: «اعلم أن البرزخ أمر فاصل بين معلوم وغير معلوم» وبين معدوم 
وموحود» وبين منفي ومثبت» وبين معقول وغير معقول» يسمى برزخا اصطلاحاء 
وهو معقول في نفسه» وليس ذاك إلا الخيال.»!1) 

إذن البرزخ موحود معقول في ذاته» لكن في الواقع المشاهد يجمع بين الوحود 
والعدم. موجود من حيث لا احد ينكر أن هناك صورا متمثلة أو متخيلة» هناك صور 
يراها النائم في الرؤى قد تحزنه وقد تفرحه» تضحكه كما قد تبكيه. يتلذذ ما يشاهد لذة 
قد تفوق لذاته الحسية في يقظته» فكل هذه الصور موجودة من حيث فاعليتها وانفعال 
صاحبهاء فمن هذا الباب قال ابن العربي بأنا موجودة. ولكنها معدومة أو تعبر عن 
العدم من حيث رمزيتها "للعماء" أولا ومن حيث أن الصور الى يراها النائم أويتخيلها 
ويتمثلها المستيقظ لا وجود لا في الواقع» فهي في حالة عدم. وهذا ما عبر عنه أيضا 
بقوله بأن الخيال: «لا موحود ولا معدوم لا معلوم ولا بجهول ولا منفي ولا ب 
وما هذ الجمع بين الوجود والعدم, أو بين "اللاوجود" و"اللاعدم" إلا أحد مظاهر 
الخيال في توسطه بين الثنائيات المتضادة وفي اندماحه فيها من حيث اتصاله بأطرافها. 

إن فلسفة ابن العربي الجامعة للأحزاء بتضادها ومتناقضاقا المعقولة أو المدركة 
حساء وفلسفته في "البرزخ" تحد ها في فلسفة "هيغل" (1770 - 1831) امعم ما 
بعاثلهاء وقد تكون هي "مقولة الوساطة" بعينها. إننا عند ما ننظر في تثليث ابن 
العربي المنطلق من تضاد شيئين يجمعهما ويفصل بينهما ثالث "برزخ" لا موجود ولا 
معدوم؛ يحقق كمال الأشياء ويؤدي إلى المطلق بالنظر إلى عو الم "الملكوت" 
و"ابلجبروت" و"الشهادة". فذاك نموذج حي لديالكتيك هيغل» الذي يصعد إلى «ما 
أسماه بالفكرة المطلقة» الي ينتهي إليها. فالبرزخ الأكبري أتصوره المركب الميغلي 


(1) ف. م.. عثمان يحي» ج4؛: ص. 408 

(2) المصدر نفسه 

(3) برتراند رسل: حكمة الغربء ج2 ترجمة فؤاد زكرياء سلسلة عالم المعرفة» يصدرها 
المجلس الوطني للثقافة والفنون ولآداب» الكويت» ديسمبر1983» ص. ص. 2174 175. 
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وغوه لكن مع حاصية التجميع والتفريق أو الوصل والفصل”1. ثم إنه بالنظرة 
الشاملة لفلسفة الرحلين جحد بينهما تشابها كبيرا ليس في ما تميزا به من ميثالية مطلقة 
فقطه بل ما تميزا به من تأليف وت ركيب لفلسفة السابقين عنهم في نسق متكامل يعبر 
عن وحدة الوجود الأكبرية وعن المطلق الميغلي. ومن التشابه الذي بين الفيلسوفين ما 
يعكن إسقاطه من نص يصف فلسفة هيغل» على فلسفة ابن العربي حن أخاله وصفا 
لفلسفة الشيخ الأكبر لا لفلسفة "هيغل"» والوصف لفلاسفة غربيين: "رايت حورج 
هنريك فون" (1916 - ؟) Wright‏ و"برتراند رسل (1872 - 1970(" Russell‏ 
فالأول قال عن "هيغل" بأنه صاحب النسق المخالي الأكثر معقولية وفهما للعالم 
وللوجود. ولكنه نسقا يتسم بالصعوبة والغموض. 

أما رسل فوصف هذه الصعوبة "بالصعوبة الكاملة"» حيث وانطلاقا من 
كتابات هيغل المركزة والمدققة والمثقلة بالمعاني يخلص رسل إلى أن هيغل أصعب 
فيلسوف على الفهم؛ «لأنه نادرا ما يقول ما يعنيه» أو يعين ما يبدو أنه و 
ونماقالهرسل عن هيغل أيضا وينطبق كله على ابن العربي ماعدا رداءة 
الأسلوب الى رآها في النص الميغلي» لأن أسلوب ابن العربي وشاعريته ومحاكاته 
للأسلوب القرآي مما يلهم الأدباء” والفنانين ناهيك عن الفلاسفة والمفكرين من 


(1) الخيال كواصل وفاصل أو كبرزخ بين الثنائيات» طبقها الأستاذ محمد المصباحي على إجابة 
ابن العربي على سؤال ابن رشد ب: 'نعم ولا" مبينا أن العلاقة بين: نعم ولا هي علاقة 
تضادء ولكنها في نفس الوقت علاقة تضايف تضايفا ذاتياء مما يدل أن التعدد في العلاقات 
المتضادة والمتقابلة وغيرها تنتهي في فلسفة ابن العربي إلى "أفق الوحدة" وهو الأفق الذي 
«يجري فيه الجمع بين المتضادات دون أي حرج نظري أو انفعالي. وهذه لعمري إحدى 
السمات القوية التي تجمع ما بين ابن عربي وروح ما بعد الحداثة». 
- محمد المصباحي: ابن عربي في مرأة ما بعد الحداثةء مقام نعم ولاء ضمن: ابن 
عربي في أفق ما بعد الحداثة» تنسيق محمد المصباحي» منشورات كلية الآداب والعلوم 
الإنسانية» الرباط؛ سلسلة ندوات ومناظرات رقم107» 2003م.» ص. 28. 

(2) علي عبد المعطي محمد: تيارات فلسفية معاصرة؛ دار المعرفة الجامعيةء الإسكندزية 
4م ص. 25. 

(3) يذهب أحد الباحثين العرب إلى أن محاكاة الغرب في آدابهم وفي مناهجم وحتى في مجال 
النقد الأدبي أخرنا كثيرا على التقدم في هذا المجال» حتى أنه يعتقد جازما «بأن التراث 
الصوفي» ولاسيما تراث الشيخ الأكبر» هو واحد من أغنى المصادر الكفيلة بإنعاش النقد 
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المجمال والرفعة ما يعليه عن ذلك الوصف. يقول رسل: «إن كتابات هيغل من 
أصعب المؤلفات في النتاج الفلسفي بأكمله. ولا يرحع ذلك إلى طبيعة ال موضوعات 
الي كان يعالجهاء بل يرحع أيضا إلى الأسلوب الثقيل والرديء الذي كان يكتب 
به المؤلف. صحيح أن هناك محازات رائعة تتناثر في كتاباته» وتبعث الراحة في عقل 
القارئ» ولكنها لا تكفي للتخفيف من وقع الغموض الذي يغلب عليها.»!) 

ولم يكن للخيال الأكبري ,معن البرزخ الجامع بين كل الأشياء والمدرك 
للمطلق ما عاثله لدى الفلاسفة» فحسبء ففي الميدان الفئ عموما لم يحز الخيال 
القيمة الي أعطاه إياها ابن العربي إلا بعد القرن الثامن عشرء بينما قبل هذا 
التاريخ كان النفاد في المذاهب الكلاسيكية بحكم سلطة العلم "العلمانية" ينظرون 
إلى الخيال نظرة احتقار ويهاحمونه بعنف لعدم تقيده بقوانين العقل» فلقد كان في 
نظرهم قوة فوضوية في النفس تر كها دون كبح جماحها بالعقل قد يؤدي إلى 
الجنون والهذيان. لكن بعد منتصف القرن الثامن عشر تغيرت النظرة إلى الخيال 
وراحت تتجه تدريجيا إلى بعض مما أعطاه إياه ابن العربي من أهمية» ومنها أن 
الخيال ليس بحرد ملكة لقرض الشعر وإنما «وسيلة إيجابية للوصول إلى الحقيقة» أي 
أنهم أحلوها محل العقل. »2 

في حين ارتقى ابن العربي بقوة التخيل فوق طور العقل» حت أن العقل 
عنده فقير إلى الخيال وإلى قوى الحس» ولكن لا يعن هذا أنه ألغى سلطة العقل 
بالكلية وإنما ضبطها وجعل لها حداء وترك لما مجالها المعرثي المنوط يماء لأن كل 
شيء في فلسفة ابن العربي العقدية ميسر لما حلق له ما يدل أن نظرية ابن 


الأدبي وإمداده بإكسير الحياةء أو قل بأكثر المبادئ صلادة وقدرة على الفاعلية الإجرائية. 
ومن الغرائب حقا أن لا يفطن النقد في العالم العربي طوال ما انقضى من القرن العشرين 
لهذا الينبوع الثرّ القادر على تزويده بأصفى النسوغ وأعذبها على الإطلاق.» 
- يوسف سامي اليوسف: الصوفية إمداد للنقد الأدبيء ضمن مجلة معابر الإلكترونية» 
E‏ 1 
-http://maaber.5O0megs.conv/sixth_issue/sufism_ and critic.him‏ 
(1) برتراند رسل: حكمة الغرب» ج2» ص. 175. 
(2) محمد مصطفى بدوي: كولردج» سلسلة نوابغ الفكر الغربيء دار المعارف بمصرء 1958ء 
ص. 80. 
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العربي في الخيال أوسع وأكثر انضباطا مما أبداه الرومانسيون والسرياليون تحاه 
هذه الملكة. 

ومن الأفكار السريالية الى كأنها جاءت تردد آراء ابن العربي في الخيال» ما 
ذهب إليه "وليم بليك" (1757 - 1827) 8116 الذي قال بأن «القوة الوحيدة 
الي تخلق الشاعر هي: الخيال أو الرؤية المقدسة... وإن عالم الخيال هو عالم 
الأبدية»”!' وهو الخيال المطلق المنفصل عند ابن العربيء أو البرزخ. 

بعد اين العرنىي "البرزخ" حقيقة كل شيء» بحكم أن كل شيء وسط بين 
أمرين» ولا معن لأمرين متصلين أو منفصلين إن لم يكن هناك شيء بينهما 
يفصلهما أو يصلهماء وكل الكون عبارة عن ثنائيات» وحركة كل الثنائيات دائرية 
لكمال الوحود» وأكمل الأشكال عند ابن العربي كما عند "إخوان الصفا" 
و"الفيناغوريين" هو الشكل الكروي أو الكرّيء ولا كانت الأشكال تدور في فلك 
الدائرة ومحيطها تصبح كل الأشياء في موقعها وسط بين شيئين» لهذا يشمل البرزخ 
كل شيء. 

بحمل القول إن البرزخ هو المتخيل بين المحسوس والمعقولء الوجود والعدم» 
النفي والإثبات. الحقيقة المحمدية برزخ بين الشفعية والوترية» أو بين الإطلاق 
والتعيين على مستوى الإله» الإنسان برزخ لأنه مركب من العلوي والسفلي» 
والإنسان الكامل برزخ بين الحق والخلقء قوة الخيال في الإنسان برزخ بين الحس 
والعقلء وبرزخ بين العقل والكشف» وني العقيدة برزخ بين التنزيه والتشبيه. 
البرزخ أداة مساعدة للرسل على تبليغ الرسائل مثل تمثل الملائكة في صور بشر 
مسبلغين أوحاربين أو حى سائلين يستأنس هم الناس حمالم الإلمي» وح النص 
الديئ برزختي لكونه قابلا للتجسيد الأحلام والرؤى و بين الوجود والعدم» 


(1) المصدر السابقء ص. 80. 
(2) ذهبت باحتة جزائرية بفكرة البرزخ الأكبرية وبمعناها التوسطي الواصل والفاصل بين 
شيئين إلى الحديث عن البرزخ في النصء وجعلت العناوين في النصوص عبارة عن 
برازخ.ء وقارنت ذلك بفكرة العتبات المعبرة عن مصطلح: 22:2:6<216 ل "جيرار جينيت". 
والتي أعطاها المعنى نفسه الذي للبرزخ الأكبري. 
- آمنة بلعلى: تحليل الخطاب الصوفي في ضوء المناهج النقدية المعاصرة؛ منشورات الاختلاف. 
المؤسسة الوطنية للفنون المطبعيةء الرغايةء الجزائرء 2002» ص. ص. 253 - 254. 
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الدنيا سورج بين العدم والوجود المطلق وممر إلى الحياة الأخرى» النوم برزخ بين 
الحياة والموت» الموت برزخ بين حياتين. عذاب القبر أو "النشأة البرزحية"17) كما 
يسميها ابن العربي برزخ بين الحياة الدنيا ويوم النشور» يوم النشور برزخ فاصل 
بين الحنة والنار» وفيه تقوم الأفعال أحسادا برزحية تشهد على أصحاقا... إن هذا 
التتوع في البرازخ يدفع إلى القول أن كل شيء برزخ وكل شيء خحيال ولهذا رأيناه 
من قبل يقول إنما الكون خيال في خيال. ومن هم النماذج البرزخية الي يوليها ابن 
العربي أهمية خاصة تموذج المرايا والصور المرئية فيها. 


(1) ابن العربي: كتاب الإسرا إلى مقام الأسرىء جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد 
الدكن» 1367ه/1948م» ص. 2» ص. 83. 
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بعذ سفت هن 131 


(1) ساعد خميسي: الخيال والعقل في نظرية المعرفة الأكبرية» ضمن ابن عربي في أفق ما 
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شكل رقم 6 
البرزخ وعوالم الخيال(٠‏ 


قالخا نع الخال :و المن اة 


يلاحظ في استخدام ابن العربي للمرآة أنه استعملها في حل نصوصه رمزا 
للخيال بكل مستوياته ووظائفه» وربط الخيال بالمرآة لأن بينهما خاصية الجمع بين 
وحود الشيء وعدمه» ويلتقيان حي في المدلول اللغوي لكلمة خيالء الي تعن 
صورة بحسمة للإنسان أو مثال لإنسان يوضع ف البساتين ليوهم الطير بأنه يوجد 
إنسان في المزرعة فلا يقتربون» فهو يعبر عن وجود الإنسان وعن عدمه في آن 
واحد لأن الذي يرى من بعيد يحسب أن الواقف رجلا ولكن في الحقيقة هو مثال 
لا رحل» وكذلك الشأن بالنسبة للصورة في المرآة من ينظر إليها يشاهد صورة 
نفسه أو من هو في مقابل المرآة» ولكن لا أحد بعاقل يقول أن ما في المرآة صورة 
حقيقية لأا انعكاس للصورة المقابلة لما فقط» فمن هنا كان التشابه بين الخيال 
والمرآة فاعتبر بذلك ابن العربي الخيال مرآة» والمرآة خحيال. 

وكثيرا ما ربط ابن العربي المرآة بالقلب» حي أضحت المرآة رمزا له سواء 
اجلوة رمز القلب الصافي القابل لورود التجليات أو القلب الذي أصابه الصدأ رمزه 
المرآة المشوبة بالغبار أو بأي شيء يعيق انعكاس صور الرائي إليه. كما استعملها للتعبير 
عن الخيال وعن عوالمه وعن حضرته وعن البرزخ بوجه عام» وهو هذا المعيى يجعل من 
القلب معن مرادفا للخيال» وهو ما يكون قد قصده ابن العربي بالفعل لأن القلب 
الذي يصفو ويجلو حى تتجلى فيه الحقائق الإلحية هو للإنسان الكامل أوعلى الأقل 
كلما اتحه الإنسان نحو الكمال كلما ازدادت التجليات ظهورا وكانت أكثر شهوداء 
والإنسان الكامل في حقيقته خيال» كما مر معناء ومن هنا يكون القلب والخيال محلا 
للتجليات ومرآة لانعكاس الصفات عليهاء ثم تتحول ذات العارف كاملة مرآة. 

لقد نظر ابن العربي إلى الكون كله على أنه بجموعة من المرايا تنعكس 
فيها الحقائق الإلهية» أو تحل للأسماء والصفات الى يشتمل عليها الإنساان 
الكاملء فالإنسان مرآة تحكي تحلي الحق بالعالم بظهور أسمائه وصفاته". كما 


(1) طلعت مراد بدر: ابن عربي الفيلسوف المفترى عليه»ء المجلة العربية للعلوم الإنسانية: 
جامعة الكويت» العدد 24ء المجلد السادس» خريف 6مم. ص . 25 
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يهقف - الإنسان الكامل - مرآة بين العام والأسماء الإلهية» ليؤلف في فاية 
المطاف حقيقة الوجود الواحد جمعا بين الظهور رمز العالم والبطون رمز الأسماء 
الإلهية» المرآة بينهما الإنسان» يقول ابن العربي: «اعلم أن الوجود واحد» وله 
ظهور هو العالم» وله بطون وهو الأسماء» وله برزخ جامع فاصل بينهماء ليتميز 
به الظهور عن البطون» والبطون عن الظهورء وهو الإنسان الكامل محمد وي 
فالظهور مرآة البطون» والبطون مرآة الظهورء وما بينهما فهو مرآة جمعا 
وتفصيلا»17). 

في علاقة الإنسان الكامل بالله وبالعدم من حلال فكرة المرآة الى أعطت 
الكمال للإنسان بالنظر إلى ذاته كمرآة تعكس الصفات والأسماء الإلهية» وبنظر 
الإنسان في مرآة العدم رأى صورة العام فيه مختصرةء كما رأى التجليات الإلية؛ 
وبنظر العالم إلى الإنسان في مرآة العدم يدرك أنه إنسان أكبر كما أدرك الإنسان 
بأنه عالم أصغر» ولقد عبر عن هذه العلاقة بين الله والعدم والإنسان والعالح من 
حلال فكرة المرآة "محمود التستري" بشعر صوفي بالفارسية أورده مترجما إلى العربية 
"سيد حسين نصر" مبينا بأن رموز هذا النص فكها على النحو الآني: العدم هو 
المرآة» والعالم الصورة (صورة الإنسان الكامل)» والإنسان كعين الصورة الى فيها 
يختفي الفرد. وكل هذا تضمنه هذا الشعر ونصه©: 

أنت عين الصورة و(هو) نور العين. 

من ذا الذي استطاع أن زی الأشياء ى 

(أي» العين ذاتها) 

أصبح العام إنسانا والإنسان عالما. 

وقبل أن تكون الأشياء المخلوقة والكون كله مرآة للانسان وللحق وللعا» 
كانت الذات الإلهية أول مرآة رأى الحق فيها ذاته بتجلي صفاته عليهاء ومن خلاها 
أوحد الحقيقة المحمدية. الواقعة» كما سبق الإشارة إليه» في عالم الألوهية بين 


() ابن عربي: تنبيهات على علوم الحقيقة المحمدية العليةء مراجعة وتعليق عبد الرحمن 
حسن محمود» عالم الفكرء القاهرة» 41988 ضن. 38. 

(2) سيد حسين نصر: ثلاثة حكماء مسلمين» ترجمه عن الانجليزية صلاح الصاويء دار النهار 
للنشر» بيروت» 1971م» ص. 210. 
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الشفعية والوترية» وبين الإطلاق والتعيين» وعن هذه التجليات الذاتية الأولى» إلية 
الذات والموضوع يقول ابن العربي: «اعلم أن الحق تعالى تحلى لذاته بذاته 
وشاهد جميع صفاته وكمالاته في ذاته» وأراد أن يشاهدها في حقيقة تكون كالمرآة) 
فاوجد الحقيقة المحمدية الى هي أصل النوع الإنسان في الحضرة العلمية» فوجدت 
حقائق العالم كلها بوحودها إجمالياء ثم أوجدهم فيها وجودا تفصيلياء فصارت 
أا 

وإذا كانت المرآة رمز الخيال قد ارتبطت أولا بالوحود الإلهي قبل الخلق» فما 
مسايرة للوحود في خلقه» بل أولى مراحل الخلق» فهي في العقل الموحود الأول 
انبعثت منه النفس الكلية فكان هو مرآة لما وكانت هي مرآة له. ومن خلال المرآة 
انبعثت الحبة وانتعشت حيث تولدت بعد النظر والتأمل في الذات العارفة وف في 
الذات المقابلة (الآخر)» كما ترتبط المرآة بالوحود وبالمعرفة وبالقيم» الوحود منه 
الاأنيعاث والمعرفة من حلاها يدرك المرء ذاته وصفاته ويعرف نفسه فيعرف ربه» 
والقيم بالنظر يولد الحب والألفة ويترجم إلى سلوك ومعاملات وحنين وعطف 
ورحمة.. إلى غير ذلك من الأفعال المنبثقة من الصفات والأسماء الإلهية في الأصل. 

إن المرايا المستعملة في فلسفة ابن العربي مع ترتيبها بحسب كثرة تداوها 
ترمز إلى أشياء كثيرة أهمها: الخيال على الإطلاق» القلب, الروح, الذات العارفة؛ 
المرأة. والقاسم المشترك بين كل هذه العناصر في التصوف الأكبري قابليتها لأن 
تنعكس عليها التجليات والحقائق الإلهية. وهي في الآن نفسه أحد أهم مظاهر 
وحدة الوجود. 

ن ا ا عون ف ال ف لدي 
أحسن استعمال هذه الأداة مع ترويض كل الأدوات المتاحة له في أن تصبو إلى 


(1) ابن عربي: تنبيهات على علوم الحقيقة المحمدية» ص. 46. 

(2) مجلوة من الجلاء وتعني: الشحاذة وصقل السيوف والمراياء كما تعني الوضوح التإم 
والكشف. 
- ابن منظور لسان العربء مادة صقل»ء ج11» ص. 380 والجزري (أبو السعدات 
المبارك): النهاية في غريب الأثرء تحقيق: طاهر أحمد الزاوي ومحمود محمد الطباخيء 
دار الفكرء بیروت» 1399ه/1979.» ج1 ص. 291. 
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الحق وإلى الكمالء كما ترمز إلى القلب الصائي الخالي من الشوائب وكدورات 
المادة وله الاستعداد التام لأن يسع الرحمن الذي م تسعه السماوات والأرض 
ووسعه قلب المؤمن أو كما قال 5 في حديث يورده ابن العربي على أنه حديث 
010 

Ec‏ الحديث عن المرآة المحلوة والقلب المحلو هناك من الصوفية من يحمل 
لقب "ابن الحلاء" (توفي سنة 306ه/918م) ولا «قيل له أكان أبوك يجلو المرايا 


والسيوف فسمي اللجلاء؟ قال: لا ولكن كان إذا تكلم على قلوب المؤمنين 
خلاف )20 وق موضع آخر قال: «ما حلا أبى شيئا قط وما كان له صنعة قط 
ولكنه كان يعظ فيقع كلامه في القلوب فسمي جلاء القلوب»" ولعل أهم قلب 
صقله "يمحي الحلاء" وأراد أن يجعله كالمرآة المجلوة» قلب ولده "أبو عبد الله بن 


(1) ابن عربي: شجرة الكون» تحقيق عبد الرحمن حسن محمود» مكتبة عالم الفكر» القاهرة 
8ه/1987م» ص. 26. كثيرا ما يستدل الصوفية وابن العربي بالنص الآتي على أنه 
حديث قدسي جاء فيه: «ما وسعني سمواتي ولا أرضي ووسعني قلب عبدي المؤمن» وهو 
حديث أبطله علماء الحديث لعدم صحته - العجلوني: كشف الخفاء ومزيل الالتباس» ج22 
ص. 255. 

(2) هو أبو عبد الله بن الجلاء أحمد بن يحي» صوفي بغدادي ابن صوفيء تتلمذ على والده 
وعلى كبار الصوفية ك "أبي تراب النخشبي" و'ذي النون المصري“ ومن تلامذته: 
الحكيم الترمذي ومحمد بن سليمان اللباد» ومحمد بن الحسن اليقطيني» وغيرهم كثير. يروي 
ابن الجلاء قصة غريبة حدثت له مع والديه فيقول: «قلت لأبي وأمي أحب أن تهباني لله 
عز وجل فقالا قد وهبناك لله عز وجلء فغبت عنهما مدة فلما رجعت ليلة مطيرة فدققت 
الباب فقال لي أبي: من ذا؟ فقلت: ولدك أحمدء فقال: كان لنا ولد فوهبناه لله تعالى ونحن 
من العرب لا نسترجع ما وهبناه ولم يفتح لي الباب.» - لترجمة هذا العلم يمكن الرجوع 
ل 
- ابن أبي جرادة (كمال الدين): بغية الطلب في تاريخ حلب» تحقيق سهيل زكارء دار 
الفكرء بيروت» 1988م» ج3» ص. 1234» 1239. وكذا - الربعي (محمد بن زبر): تاريخ 
مولد العلماء ووفياتهم» تحقيق عبد الله أحمد سليمانء دار العاصمة؛ الرياض» 21410 ج2: 
ص. 637. ابن الجوزي (أبو الفرج): صفوة الصفوة» تحقيق محمود فاخوري» ولمحمد 
رواس» دار المعرفةء بيروت؛ ط2» 1399ه/1979م ج2» ص. ص. 443 - 444. 

(3) ابن أبي جرادة (كمال الدين): بغية الطلب في تاريخ حلب» ج3» ص. 1234. 

(4) الذههي (أبو عبد الله): سير أعلام النبلاءء تحقيق» الأرناؤوط والعرقسوسي» مؤسسة 
الرسالة» بيروت» ط 9, 1413ه 1993م» ج14» ص. 252. 
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الجلاء" إن المرآة هى الخيال بكل مستوياته ووظائفه الى رأيناهاء الوحودية 
والمعرفية» هي اورم الجامع بين المتضادات» المتجاوز لكل حدود العقل 
وضوابطه. «فمنطق المرآة... يحررنا من هيمنة المنطق الصوري والانطولوجيا التابعة 
له» طالما أن المنطق المرآوي ينطلق من رؤية هيراقليطية - سفسطائية تضع الصيرورة 
مبدأ لتصور العالم» نما يجعل الجمع بين المتضادات أمرا لا يثير أي حرج لدى القائل 
به.»”1' وربط الخيال بالمعيئ الأكبري بفلسفة هيراقليدس والفلسفة السفسطائية له 
ما يبرره من حيث النظر إلى ما للخيال من قدرة لا حد لما على قبول الصور أو 
إبداعهاء ووحوب رؤيته لتجليات إلهية تعطي حقائق لا تتكر للشخص الواحد 
مرتين ولا تظهر بعينها لشخصينء مما يجمع في فلسفة ابن العربي في أن واحد 
فكرة التغير والتبدل الميرقليدية ومقياس الإنسان في الحقيقة عند السفسطائية. 

إن القيمة الى أعطاها ابن العربي للخيال في استيعابه المطلق وتحاوزه لكل 
الحدود الي يرسمها العقل ويضبط هّنا الفكر الإنسان هي الي تعالت بابن العربي 
عن زمانه ومكانه وأحضرته إلى الساحة الفلسفية والفنية والأدبية وح العلمية ف 
عهد ما بعد الحداثة» ولكن إذا أحذنا عمفهوم من يقول أن ما بعد الحداثة ليست 
فقرة زمنية ولا مذهبا بعينه» بل هي امتداد طبيعي وتطور قد يحصل لكل التيارات 
والمذاهب الى يكتب لما الاستمرار والدعومة» معن أن لكل مذهب ما بعد حداثته 
E,‏ ما بعد حدائثته, فإذا أحذنا بهذا المفهوم» نقول إن ابن العربي ثل 
الفكر المابعد حدائي ف الحضارة العربية الإسلامية وهو الفكر الذي أسس له الغزالي 
بنقده للعقل. ول يفلح ابن رشد في صده والحيلولة دون امتداده فظهر من يحمل 
لواءه من بي قومه من الأندلس ومن معاصريه في الدولة الموحدية الي كان له 
الفضل في وحود أمثال ابن رشد وابن العربي من الفلاسفة» ووجود تيارات 
متقابلة ومتضادة في مختلف فنون المعرفة مما أبلغ الحضارة الإسلامية في المغرب 
الإسلامي في العهد الموحدي أعلى مستوياتها. 


)1( محمد المصباحي: ابن عربي في مرأة ما بعد الحداثة» مقام نعم ولاء ضمن ابن عربي 


فى أفق ما بعد الحداثة. ص. 24. 
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رابعا - متاهات التأويل بين علاقة الرمز بالخيال 


إن امال المطلق للخيال يفتح بوابات التأويل على مصراعيها نما يوقع في متاهة 
من التأويلات لا تخلو من مطبات ومزالق» ومنظومة من الرموز المتكاثرة ال مهما 
عمل الموولون على فكها ثبقي على ما لا يمكن البوح به ثم إن باب لامحدودية 
الخيال يفضي إلى لا ائية فك الرمزء ومثال ذلك النص الأكبري المؤول لذاته 
"ترجمان الأشواق" ما انفكت التأويلات تتهاطل عليه وازداد مجالها انفتاحا بتهافت 
المترجمين له إلى مختلف اللغات. 

ومن المواضيع الي تعد في جوهر الرمزية الأكبرية قضية اللغة وعوالم حروفها 
فإذا كان اللغويون قد قرؤوا حروف اللغة قراءة أكستها رمزية موغلة في التشفير 
وجعلوا ذلك من مهمات المختصين فإن ابن العربي لم يكتف ,مجاراقم في ذلك 
بل زاد حروف اللغة رمزية أكثر .ما أضفى عليها أبعادا ميتافيزيقية صوفية تجعل من 
الوصول إلى كنهها أمرا في غاية الصعوبة والتعقيد» كما تجعل تأويلها يحتاج إلى 
مراتب ومراحل في الانتقال من معئ إلى آخر قد لا يبلغه أحد لما فيه من تشعبات 
ومسالك يزيدها تعقيدا ذلك التشابك الذي يحدته ابن العربي بربطه الصلة بين ما 
يدركه في عام اللغة المعقد وبين ما يوجد قي عالم الكون والفساد ثم مع عالم 
الألوهية حيث لمطلق واللامتناهي» حيث عين الحقيقة وحقها في نظر الصوئ, 
وحيث ضلال وتيه في نظر الفقيه الخصم» وحيث نسبية مطلقة من حيث تعدد 
التجليات ال لا تتكرر للشخص الواحد مرتين ولا تظهر بعينها لشخصين» نسبية 
لتعددها في نظر الخارج عن دائرة التصوف» ولو أفا لا تعن المع نفسه عند قائليها 
من الصوفية» الذين لا يرون في هذا التعدد نسبية بقدر ماهو تعبير عن المطلق الذي 
لا تسع حقيقته العبارة ولا يتقيد بالقطر والجهة والحادثة أو الواقعة الواحدة. 

إن الرمز يفضي بالضرورة إلى التأويل» وي علاقة الرمز بالتأويل نحد محدودية 
في واضعي الرموز وتعدد في المؤولين ثم تعدد أكبر في المتلقين للرمز ولتأويلاته وبين 
هؤلاء جميعا تتيه الحقيقة ويتكرس المفهوم السفسطائى لنسبيتها ولاعتبار الإنسان 
مقياس لها وبتعدد المؤولين قد تتعدد الحقائق. E‏ يف للقي لل 
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محاولة وضع إطار محدد وو ان كهنا 
فعل كل من "الغزالي" وتلميذه القاضي "أبو بكر بن العربي المعافري" (468ه/ 
5 - 543ه)/1148م) ولو أن صوفية 7 كانت أكثر تفتحا على التأويل 
في محال الكشف» وأقل انغلاقا في محال العقائد بحكم ماكان يحتله الغزالي من مكانة 
في مذهب الأشاعرة» إذ يكفيه أنه ملقب ب "حجة الإسلام" وأما تلميذه "أبو بكر 
بن العربي المعافري"» فنزعته المغاربية المالكية» ومكانته في علم الفروع» علم 
الفلاهر بالنسبة للصوفية» حعلته يطرق المسائل الى تحدث عنها فيما بعد ابن 
العربي من باب فلسفة إسلامية صوفية» بنظر عقلي يحتكم إلى النص ولا يغوص 
في الباطن. 

فلقد سبق "المعافري" الشيخ الأكبر في الحديث عن المرآة ومن باب إبعاد 
أشكال التأويل الباطين عنها وال تحلت بوضوح عند ابن العربي الصوقي كما 
رأينفاء أول عدرل بر المرآة ومفهومها باق الله حلقها عل ضماء شك فيهااها 
بقابلهاء «فيرى العبد نفسه فيهاء ولا يقدر أن يقول رأيت شخصي ف المرآة» ولا 
مثالي... فثبت أن الذي يُرى في المرآة نفسة» فخلافا لما ذهب إليه ابن العربي 


(1) قانون التأويل عند كل من الغزالي وأبي بكر بن العربي يتضمن دعوة العامة إلى تجنب 
التأويل ويضع ضوابط شرعية وعقلية للمؤولين أو لمن اضطرهم الأمر إلى التأويل؛ كما 
يتضمن موقفهما من مسائل خلافية في العقائد مبنية كما هي مبنية شروط التأويل وقواعده 
عندهما على أساس مذهبهما العقدي. فالغزالي مثلا قال عن هذا القانون: «مقام عوام 
الخلق... الحق فيه التباع والكف عن تغيير الظواهر رأساء والحذر عن إبداع التصريح 
بتأويل لم تصرح به الصحابة... والمقام الثاني بين النظار الذين اضطربت عقائدهم... 
فينبغي أن يكون بحثهم بقدر الضرورة» وتركهم الظاهر بضرورة البرهان القاطع... وليكن 
للبرهان بينهم قانون متفق عليه يعترف كلهم به...» وأما صاحب "العواصم من القواصه" 
ليحد من مطلق الحرية في التأويل تحدث أولا عن عدد كبير من علوم القرآن تعد بقرابة 
الخمسة آلاف علم ثم أجملها في أقسام ثلاثة: توحيد وتذكير وأحكام» وبين تأويله لحروف 
أوائل لوووك ا لاا الخلافية. 
بيروت» 58 06ه/1986م 8 -130. 
- أبو بكر بن العربي: قانون التأويل؛ تحقيق محمد السليماني» دار الغرب الإسلامي» 
بيروت» 90م ص. ص . 4 351. 

(2) المرجع نفسه» ص. 134. 
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الصوفي من أن الصورة الى في المرآة مثال» يتصف بالوحود والعدم في آن واحد لا 
هو حسم ولا نفس» بل خيال وبرزخ» وهما أي الخيال والبرزخ من عام المثال. 
وأما المعافري فقيه المالكية فنفى أن تكون المرآة مثالاء وشبهها بالنفس من حيث 
قبول النفس الحقائق كما تقبل المرآة الصور. 

وليتضح أكثر موقف ابن العربي الفقيه من قضية المرآة والمثال» طرق مسألة 
المثل وما أحدئته من حلافات تأويلية» ولكي يبتعد يما أيضا عن الباطن والتأويل 
البعيد» والوقوف منها موقف أهل الظاهر. عرف المثل, مميزا بين: "المثل" و "الل" 
فقال: «المثل بكسر الفاء وإسكان العين» عبارة عن شبّه المحسوس» وبفتحها عبارة 
عن به امعان المعقولة» فالإنسان الك لادی قو ا الهف ب أنه 
بحدته» فيقال للشجاع أسد.»'' ومراد ابن العربي من كل هذا ليس الحديث عن 
المثل لذاته» بل لما يرتبط به من تأويل واحتلافات في تأويل المتشابه من آي القرآن» 
وف هذا الموضع عرف ابن العربي الفقيه بالمثل ليبين أنه لا وحود لمناسبة بين الحق 
والخلق كما يذهب إليه الصوفية» وأن المعاني الي تحمل المثلية ق الآيات يجب أن 
تفهم ممعزل عن المعين الذي يجسد أو يشبه أو يقترب من ذلك» فلقد رأينا مثلا أن 
ایق ال الصوقي فسح ابجال للتشبيه من باب الخيال انطلاقا من قول النبي 
ل "أن تعبد الله كأنك تراه..." وا...لَيْسَ كمثله شيء وَهْرَ المسّمِيعٌ البصيز4 © 
معطيا لحرف الكاف» كاف التشبيه سلطة الخيال. وأما الفقيه المعافري فأغلق كل 
أبواب التشبيه» حى الآيات الى ورد فيها معي المماثلة أعطاه تأويلا يبتعد عن 
المشكلة مسألة التنزيه والتشبيه العقدية» فلقد فسر قوله تعالى: الله ور 
السّمَّاوات وَالأْرْضِ 0-7 وره كمشكاة فيهًا مصبّاح... 74 على هذه الآية ضرها 
الله متلا ولا تعن تحديدا لماهية الإله ولا تصفه بالنور» وهنا قد تكون إشارة 
واضحة لابن سينا الذي فسرها على ذلك النحوء وعلى أن النفس الإنسانية العاقلة 
من النور الإلهي فتضيء الجسم الممثل في الآية بالمشكاة» بينما ابن العربي الفقيه 
اعد علس معي أن الله نور فقال: «آراة الله متور الستماوات ها تعلق فيها(من 


(1) المرجع السابقء ص. ص. .142 
(2) سورة الشورىء الآية 11. 
(3) سورة النورء الآية 35. 
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الأنوان اخسوشة کالکو اکب ومتور اللو ا نطق ها من ای ولقد 
اعتبر الفقيه المالكي هذا التفسير نموذجا تطبيقيا من قانون التأويل حيث وضع له 
عنوان: "ذكر قاتون من التأويل ف آية ىة" 
لكن وبعيدا عن قوانين التأويل قد يكون أحيانا المؤول هو واضع الرمز ولكن 
لتأويله يكون أقل صدى وأقل تأثيرا من رمز دون تأويل» لما يثيره الرمز في خيال 
الا من أفكار قد تكون بعيدة عن المقصد الأول» وكثيرا ما وجدنا قراءات 
وترجمات لأشعار ولنصوص أدبية أوللوحات فنية فيها أكثر ورا أجمل مما أراده 
المبدع الأول» ويتحول بذلك المتلقي المؤول إلى مبدع ثان» ويحدث ما يكن تسميته 
من تداعيات للابداع. 
وقد يثير نص صوفي أو غيره الجدل في فهم مراده فيضطر واضعه إلى تأويله 
بنفسه» غير أن ذلك قد يفهم منه محاولة التملص مما أثاره من حلاف» وقد لا يعار 
التأويل الأهمية الى يبقى عليها الرمزء فالذي يكفر الصوفية لمواقفهم أو لأقوالهم 
لايثنيه تشفيرهم وإشاراهم عن البحث عن مزالقهم وعن مطبات لرموزهم» فلا 
يتوان في تتبعهم وتكفيرهم» ويبقى جال الاحتلاف الذي يطرحه الرمز به إمكانية 
أن يزعم الفقيه صحة ما يبحث عنه في : نص الصوفي أو صاحب العلم الباطن. كما 
إن إصرار الصوئي على رمزيته وعلى وحوب تأويل نصه كوحوب اعتقاده بتأويل 
الققرآن لوجود الظاهر والباطن» يبقى على قدمة الفقيه له على أنه من ال 
قلوهم زيغ يبتغون به التأويل. كما جاء في القرآن الكرم ير اوهو الذي 


غم 


أنزل عَلَيِكَ الكتاب منْهُ آيَاتْ مُحكمَات ت هن ام الكتاب وار مابات ف 
الذي ا 


ا لله وَالراسحُون في الْعلم يوون آنا به كل من اوا 
لعلاقة 000 بالرمز وبالتأويل أوجه عديدة: فالخيال هو الداعى إلى الرمز وهو 


(1) أبو بكر بن العربي: قانون التأويل» ص. 143. 


)2( المرجع نفسه» ص . 13 . 
)3( سور ه آل عمران» الآية 9 
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واضعه أو للمتلقي وهي عملية يلعب الخيال فيها الدور الأكبر بإيجاد الصلة بين 
بحنا في المعقول أو المحسوس أو الغريب عن العقل وعن الحس معا. ثم إن الرمز من 
حيث كونه معبّرا إلى الحقيقة ويحتاج إلى فك فهو إذن خيال» ومن ثم كان الأمر 
كله حيال في خيال» بالمنطق الفلسفي الصوفي الأكبري. 

بالرغم من أن هذه العلاقة بين الخيال والرمز تكاد تكون بديهية فلا تحتاج إلى 
نظم الدليل وبناء البرهان» ومع ذلك يمكن القول بأهما قد يجتمعان في مفهوم البرزخ» 
فكما أن الخيال عند ابن العربي دوما ما يقع بين أمرين» شيئين» صفتين» أوفكرتين» 
فإن الرمز أيضا برزخ بين معن ظاهر وآخر باطن» مظهر حاضر وباطن غائب مستتر» 
أو بين مجموعة من المعاني المشتركة في وحدة أوالمسترسلة» لأن الرمز قد يفك بأكثر من 
فكرة وأكثر من معن واحد» وهو ما يبرر الاختلاف الذي يفسح المحال للإبداع. وما 
يبرر سرية الرمز الذي قد لا يفك تماما مهما ذهبت به التأويلات» وهو ما ينطبق على 
النصوص الخالدة» سواء كانت دينية أوإبداعات أدبية وفنية تسبب في خلودها الرمز» 
خاصة إذا كان هذا الرمز موشح بحلل فنية وجمال يستأنس به قارئه ويكتب له الخلود 
جدلية بين ثلاثية: الرمز والخيال والتأويل. كل واحد منهم له خاصية التوسط بين 
الاثنين مما يعطيه الحق في تسميته برزخحا. 

لا تعن الرمزية في التصوف إخفاء عن العامة» أو الفقهاء» فحسب» بقدر ما 
تعن إمكانية فسح المحال لمعاني حديدة غير الى وضعت ها أول مرة ما يعي إمكان 
الإبداع المستمر والتجديد الدائم» فالتصوف الحقيقي هو الذي ينتج باستمرار 
ويتجه نحو استيعاب المطلق بحكم أنه» في نظر أصحابه» العلم الحق والعلم الوحيد 
الكفيل بنقل حامله إلى مراتب اليقين الثلاث» وكثيرا ما يستدل ابن العربى بقول 
اي مدين: «ائتونا لحما طريا»» وفي هذا يلعب الخيال دورا ا 
العربى الصوفية ليس من حيث اعتباره حقيقة كونية أو هو الكون بعينه بالنظر 
إلى فكرة البرزخ» بل من حيث أنه الأداة القادرة على مصاحبة القلب في الوصول 
إل كمال 
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مه 


الخاتمه 


إن أهمم فكرة نخلص إليها كلما حاولنا التعمق في فكر الشيخ الأكبر وتصوفه. 
وال سبق أن أشرنا إليهاء ولا بأس من ترديدها هاهنا هي: إنه ني فهم موقف ما لابن 
العربي من مسألة ما تحتاج إلى الخوض معه في أكثر من مسألة متعلقة اء تعلقا مد ركا 
جانا وقي مدرك أحيانا ار ی و كانه يقتدي مهدي الرسول 5 غنذها أجحاب 
سائله عن حكم الوضوء من ماء البحر بأنه "الحل ميتته"”7©. ما يصعب في كثير من 
الأحيان فهم المسألة الأولى المطروحة للنقاش» كما يدفع إلى البحث فيما يربط هذا 
الموضوع بذاك. ثم إن موقفه من المسألة الواحدة تحده في كثير من الأحيان مبثوثا في 
مؤلفاته» أو على الأقل مبثوثا في الفتوحات, ما يضطرك للشروع في موضوع معين من 
آحر جزء بالرغم من أن طرح هذا الموضوع كان في بداية الكتاب. 

ويندرج كل هذا ضمن رمزية موغلة في التعقيد والدائرية» تحتاج إلى فهم 
حاص أو إلى أي شكل من أشكال التأويل. وإن شتئنا قلنا تحتاج إلى انسجام كبير 
مع نسق ابن العربي الفكري» وهو ما لا يتحقق إلا باعتكاف على النصوص 
الأكبرية أولاء وعلى مثيلاتها وما هي مكملة له من آراء تعود إلى من سبقه من 
المتصوفة والفلاسفة المسلمين واليونان وغيرهم ثانيا» وعلى بعض الشروحات الي 
قاربت مستواه الفكري في التحليل والتركيب والمهارة في الاستدلال والتنقل بين 
متلق القهايا او الال مهما بدك ىق الظاهر متناعذة العا لأثة ليست كل 
الشروحات بالغة للبعض من مراده. 

فلقد كان ابن العربي في المسائل الي مرت معنا كالطائر الذي يحسن التنقل 
بين الأغصان والأفنان في الشجرة الواحدة ويتبادل ويتقاسم المواضع والمهام مع 


(1) عن أبي هريرة أن رجلا « سأل رسول الله ي فقال:إنا نركب البحر ونجمل معنا القليل من 
الماءء فإن توضأنا به عطشنا. أفنتوضاً من ماء البحر؟ فقال رسول الله عهو الطهور ماؤه 
الحل ميتته» - النسائي: المجتبى من السنن؛ باب ماء البحرء ج1» ص.50. ورواه كذلك: 
ابن حبان في صحیحه» ج4» ص 51 وأحمد في مسنده» ج 2» ص 361. 
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رو نحن الطيور»: كما عو الشات ق :رشرية الج ال اة و لطن الأريعة" 
الواردة في مؤلفاته. كما كان يحسن التنقل بين الأشجار المختلفة والغابات» بل 
بحسن المحرة والسفر من المغرب إلى المشرق ومن المشرق إلى المغرب» ويحسن 
الاقتداء بالرسول ي حى في إسرائه ومعراجه؛ وبسائر الأنبياء وصولا إلى مقام 
"حلع النعلين"» وكان للخيال في كل ذلك مترلة وأهمية خاصة» سواء أداة معرفية 
أو موضوع معرفة. 

ومن العقيدة إلى السفر فالمرأة فالخيال الجامع لكل شيء ندرك تميزا بل 
تفردا في مواقفه الواضعة لكل شيء في مدار يتجه نحو الإلهيات» نحو يقين على 
مختلف الأصعدة. ولا استثناء لعلم الكلام من هذه القاعدة» بالرغم من أن 
موقفه منه اكتنفه بعض الغموض بين رفضه أو المناداة بالاكتفاء بقلة من علمائه 
ثم إلى تقد م منظومة عقائدية لما بعدها الصوثي مكنتنا من الحديث عن علم كلام 
صوفي أكبري. هذا ألفينا رأي ابن العربي في علم الكلام وعلمائه فيه مراتب 
مرتبة "غزالية" تلجم العوام عن علم الكلام» ومرتبة تقول بالحاجة إليهم فرضتها 
ظروف ولكن يجب التقليل منهاء والاكتفاء بعدد قليل جدا من علماء الكلام 
والمرتبة الثالثة هي البديل في تحصيل التصورات العقدية الصحيحة المخالفة للآراء 
المبتدعة على حد قوله» واليٍ لا تقف عند التتريه وقوفا مطلقا يستند إلى النظر 
فتقع في التبطيل والتعطيل» ولا مع ظاهر النص بشكل يوحي بالتشبيه والتجسيد 
المرفوضين شرعا. هو الوقوف عند حدود النص تتريها وتشبيهاء هذا بالنسبة 
للعامة» أما الخاصة فيتلقون تفاصيل أخحرى عن المسائل العقدية تتصل بالذات 
وبالصفات عن طريق الكشف. مما يعي أن الصوفي يتلقى العقائد الصحيحة 
كشفاء وهو ما يؤدي إلى القول أن الصوفية علماء كلام من حيث ما أعطاهم 
علمهم الباطن ذلك لأننا مهما صدقنا بالمعرفة الكشفية للصوفي إلا أن 
المعلومات و المعارف الي يلقنها لأتباعه أو يدوا في كتبه تنسب إليه لا إلى الله 
UES‏ بحرو ن فا الزامية التشريم اللي و مقي 
بحكم اتفاقها أو احتلافها مع المذاهب الكلامية المختلفة تصنف هي الأخرى 
ضمن ما تلتقي فيه من حيث المنهج والموقف» كتصنيفنا لفكر ابن العربي 
الكلامي في عمومه ضمن المذهب السي الأشعري. 
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وعليه جاز لنا من خلال مارأيناه من آراء كلامية تميز يما ابن العربي ومدرسته 
الصوفية الحديث عن علم كلام صوفي أكبري؛ امتزحت فيه ثلاثية النظر والنص 
والكشفء» كما امتزحت فيه آراء معتزلية» أشعرية» ظاهرية وشيعية بآراء فلسفية 
شكلت هذا التركيب من الآراء الكلامية في فاية المطاف حزءا هاما من الفكر 
الصوق الفلسفي الأكبري ذي الطابع الرمزي القابل للتأويل أشكالا وألوانا مفتوحة 
على باب المطلق ومتدرجة في مراتب اليقين نحو الكمال» كما هي مفتوحة على 
أبواب الغموض و الطلاسم والفكر الذي يؤول بصاحبه إلى الكفر والزندقة 
والشعوذة و الخروج عن الملة. 

إن هذه القابلية للنص الأكبري على التأويل» وهذه الرمزية الى يعج ها 
تصوفه» من شأفا أن تفتح الحال للإبداع المستمر والتجديد الدائم» فالتصوف 
الحقيقي هو الذي ينتج باستمرار ويتجه نحو استيعاب المطلق بحكم أنه» في نظر 
أصحابه» العلم الحق والعلم الوحيد الكفيل بنقل حامله إلى مراتب اليقين الثلاث» 
وكثيرا ما يستدل ابن العربي بقول أبي مدين:«ائتونا لحما طريا»» وفي هذا يلعب 
الخيال دورا هاما في فلسفة ابن العربي الصوفية ليس من حيث اعتباره حقيقة كونية 
أو هو الكون بعينه بالنظر إلى فكرة البرزخ» بل من حيث إنه الأداة القادرة على 
مصاحبة القلب في الوصول إلى الكمال. 

وفي بلوغ الكمال يتساوى الرحل و المرأة» بل المرأة أقرب وأقدر حسب ابن 
العربي على ذلك؛ لأنها الكيان المنفعل» ولأا رمز لما يمكن أن يثمر» ومن هنا كان 
للمسرأة ولرمز الأنثى مكانة خاصة في فلسفة ابن العربي الصوفية» حى إن الحب 
الإللمي من رمزيته لدى الشيخ الأكبر ولدى الصوفية صياغته في أشعار كلها غزل في 
'ليلى” و "سعدئ” وغيرهماء ليس المقصود الغزل في ذاته وإنما يجب التعمق في 
غياهب التأويل لفهم المراد من مثل تلك الأشعار. ولصعوبة الوصول إلى هذا المراد 
عمد ابن العربي إلى شرح ترجمان الأشواق بنفسه» حن لا يؤول كلامه إلى ما لم 
يقصده هو. ولكنه شرح يحتاج إلى فهم وإلى فك رمزية أخحرى غير رمزيته 
الشعرية. 

هكذا انتهت رحلتنا في هذا البحث مع ابن العربي وال انطلقت من علم 
الكلام من منظور صوفي وما يحققه من فكرة وحدة المذاهب والأديان إلى فكرة 
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السفر وما تحمله من معان فلسفية عميقة عن حيوية الحر كة وأبعادها العقدية 
والوحودية والنفسية» إلى الموقف الحريء السابق لعصره من المرأة وعلاقتها بالرحل» 
وكذا حقيقتها الوجودية وعلاقتها بالإله» وصولا إلى ما يشمل كل هذه الأفكار 
من برزحية التوسط بين أمرين سواء بالفصل أو الوصل وما ذاك إلا الخيال الذي 
يسع كل شيء» حسب ابن العربي» حي قال بأن الكون كله خيال في خيال. 
وكلها أفكار تحتاج أن يتعمق فيها الباحث أكثر لما تحمله من مواقف وآراء فلسفية 
ها من الراهنية والحداثة ما يجعلها أهلا لذاك» و ما يعرفه فكر ابن العربي وتحربته 
الصوفية من اهتمام عالمي لافت للنظر إلا دليلا على ذلك. 
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قائمة المصادر والمراجع 


- أولا - المصادر 

1. أ - القرآن الكريم 

بيع الشدية الوق ا 

٠.7‏ مؤلفات ابن العربي المطبوعة 


الأنوار فيما يمنح صاحب الخلوة من الأسرارء تقدهم وتصحيح عبد الرحمن 
حسن محمودء مكتبة عالم الفكر» القاهرة» 1986. 

التجليات الإلهية همراه با تعليقات ابن سودكين وكشف الغايات في شرح ما 
اكتنفت عليه التجليات. تحقيق إسماعيل يحي» م ركز نشر دانشكاهي» طهران» 
8ه/1988م. 

التدبيرات الإلهية في إصلاح المملكة الإنسانية» تقدم ناصر سيد» مطبعة 
عجان الحدید» حلب» سورياء 1420ه/2000م. 

ترجمان الأشواقء دار صادر للطباعة والنشر» دار بيروت للطباعة والنشر» 
بيروت» 1961/1381. 

تنبيهات على علوم الحقيقة احمدية العلية» مراجعة وتعليق عبد الرحمن حسن 
حمود» عالم الفكر» القاهرة» 1988. 

الحكم الصوفية, إرشادات ولطائف. تحقيق محمد عمر الحاحي» دار الحافظ 
دمشق» 2001م. 

الدرة البيضاءىء تقديم وتحقيق محمد زينهم» مكتبة مدبولي القاهرة 
3 ۱ 
ديوان ابن عربي» دار مكتبة بيباليون1952/1371» 

رد الملتشابه إلى الحكم» تحقيق وتعليق عبد الرحمن حسن محمود» عالم الفكر 
القاهرة» 1988. 
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رسائل ابن عربيء خيق شعيل عيذ الفتاح» الانتشار العربيء بيروت» 
لبنان» 2002. 

رسالة الخلوة المطلقةء راحعها وعلق عليها عبد الرحمن حسن مود مكتبة 
عالم الفكر القاهرة» 1987 م 

رسالة روح القدس في محاسبة النفس والمبادئ والغايات فيما تتضمنه حروف 
المعجم من العجائب والآيات» مطبعة العلم دمشق» ط2» 1970. 

رسالة روح القدسء قدم لما بدوي طه علام» عالم الفكر, القاهرة» 1409ه/ 
9م 

رسالة لا يعول عليه. جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن» 1367 
ه/1948م 

شجرة الكون, تحقيق عبد الرحمن حسن محمودء مكتبة عالم الفكر» القاهرق 
8ه/1987م. 

عنقاء مغرب في ختم الأولياء ومس المغرب, مكتبة ومطبعة محمد علي صبيح 
وأولادە» 1373ه/1954م 

الفستوحات المكية» تحقيق عثمان يحي الحيئة العامة للكتاب» القاهرة» 
4. 

الفتوحات المكية» دار صادر بيروت» لبنان» د ت. 

فصوص الحكم. حققه وعلق عليه: أبو العلا عفيفي» دار الكتاب العربي» 
بیروت» ط02 1400ه/1980م 

کتاب اصطلاح الصوفية, جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن ط 
01 1367ه/1948م. 

كتاب الأزل» جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن» 1948/1367. 
كتاب الإسرا إلى مقام الاسرى» جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آإاد 
الدكن» 1367ه/1948م» ص. 2. 

كتاب الإسفار عن نتائج الأسفار» جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد 
الد كن» 1948/1367. 
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كتاب الألف وهو كتاب الأحدية» جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد 
الد كن» ط1ء 1361ه/1942. 

كتاب الباء المطبعة المنيرية» القاهرة» ط1» 1374 ه/1954م: 

كتاب التجليات. جعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن» 1368 
ه/1948م. 

كتاب التراجم» جعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن» 1367ه/ 
8م. 

كتاب الجلالة وهو كلمة الله جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد 
الدكن؛ 1948/1368. 

كتاب الكتب» جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدذكن» 1367ه/ 
8 م. 

كتاب المسائلء مطبعة جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن» 
7ه/1948م 

كتاب الملزل القطب ومقاله وحاله» جمعية دائرة المعارف العثمانية» حيدر 
آباد الدكن» ط1ء 1367ه/1948 

كتاب إنشاء الدوائر ويليه كتاب عقلة المستوفزء مطبعة بريل» مدينة ليدن» 
6. 

كتاب حلية الأبدال وما يظهر عنها من المعارف والأحوال» مطبعة جمعية 
دائرة المعارف العثمانية» حيدر آباد الدكن» 1367ه/1948م 

كتاب محاضرة الأبرار ومسامرة الأحيار» دار صادر بيروت. 

كشف المعنى عن سر أسماء الله الحسنى, تحقيق النص العربي» مع دراسة 
وترجمة إلى اللغة الأسبانية بابلو بينيتر؛ 0)أعمء8 Inprenta Regional «Pablo‏ 
de Murcia, Espafia, 6‏ 

الكوكب الدري في مناقب ذي النون المصري» نحقيق سعيد عبد الفتأا» 
الانتشار العربي» بيروت» لبنان» 2002. 

المسائل لإيضاح المسائلء تحقيق قاسم محمد عباس» أزمنة للنشر والتوزيع» 
عمانء الأردن» 1999. 
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00 مواقع النجوم ومطالع أهلة الأسرار والعلوم, مطبعة عمد علي ی 
وأولاده» 1384ه/1984م. 
- الوصاياء دار الجيل» بيروت» 1408ه/1988م. 


1 - مخطوطات منسوبة لابن العربي 

- المحاورة بين الظاهر والباطنء أو المضادة بين الظاهر والباطن]خطوط] المكتبة 
الظاهرية» سورياء [مخطوط رقم 8732ت]. 

۷ - مصادر مترجمة 

[e dévoilement des effets du voyage -‏ الإسفار عن نتائج الأسفار. 
traduit et présenté par Denis Gril, éditions de I'éclat, France,‏ ,60116 

3eme édition 2004. 

Le livre de I'arbre et des quatre oiseaux d'Ibn Arabi, -‏ رسالة 
الاتحاد الكون في حضرة الإشهاد العيني بمحضر الشجرة الإنسانية والطيور 
الأر بعف dans Annales Islamologiques, Tome XVIL, Institut‏ 
française d'Archéologie Orientale de Caire, 17-1981. -‏ 

Le Livre du Nom de Majesté» (kitab al-Jalãla), trad. Michel - 
Valsan in Etudes Traditionnelles, Paris, 1948 

L'interprête des désirs, Présentation et traduction de Maurice - 


Gloton, Avant - propos de pierre Lory, Albin Michel, PARIS, 
1996. ج‎ 

Voyage vers le maître de la puissance, Traduit de l'arabe par ~ 
Rabia Terri Harris, traduit de I'anglais par Corine Derblum, 


Collection L'age d'être, dirigée par Laurence Fritsch, Pocket, 
Paris, 1994. - 


ثانيا - قائمة المراجع باللغة العربية 
- الأمير عبد القادر: كتاب المواقف. دار اليقظة العربية للتأليف والترجمة والنشرء 
دمشق» ط2» 1967م 
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إبراهيم مذكور وآخرون: الكتاب التذكاري» محي الدين بن عربي في 
الذكرى المئوية الثامنة لميلاده» إشراف وتقدم إبراهيم بيومي مذكورء دار 
الكتاب العربي للطباعة والنشرء القاهرة» 1389ه/1969م. 

ابن ا الوفاء القرشي (محي الدين عبد القادر): الجواهر المضيئة في طبقات 
الحنفية» مير محمد كتب نخانه) کراتشي» با کستان. 

ابن أبي جرادة (كمال الدين): بغية الطلب في تاريخ حلب» تحقيق سهيل 
زکار» دار الفکر» بيروت» 1988م. 

ابن اللجوزي (أبو الفرج): المنتظم في تاريخ الملوك والأمم» تحقيق محمد 
مصطفى وعبد القادر عطاء دار الكتب العلمية» بيروت» 1412ه/1992م 
ابن الجوزي (أبو الفرج): صفوة الصفوة» تحقيق محمود فاخحوري» ومحمد 
رواس» دار المعرفة» بيروت» ط2» 1399ه/1979م. 

ابن الزيات: التشوف إلى رجال التصوف وأخبار أبي العباس السبتي, 
تحقيق أحمد التوفيق منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية بالرباط 1984. 
ابن العربي أبو بكر: قانون التأويل» تحقيق محمد السليماني» دار الغرب 
الإسلامي» بيروت» 1990م 

ابن العماد (عبد الحي العكري الدمشقي): شذرات الذهب» دار الكتب 
العلمية» بيروت 

ابن النديم: الفهرست» دار المعرفة» بيروت» 1398ه/1978. 

ابن نطواطة راو عي الله محمد اللواق): رحلة ابن بطوطة أو تحفة النظار في 
غرائب الأمصار وعجائب الأسفار» تحقيق علي المنتصر الكتاي» مؤسسة 
الرسالة» بيروت» ط4ء 1405ه 1985م. 

ابن تيمية: الفتاوى» مكتبة ابن تيمية» الرياض» ط3» 1403ه/1983. 

ابن تيمية: درء تعارض العقل والنقل» تحقيق محمد رشاد سام دار 0 
الأدبية» الرياض» 1971/1391. 

ابن تيمية: رسالة في الرد على ابن العربي» ضمن جامع الرسائل» تحقيق 
مد وشاة رف داز المعرفة «الفاهرة» صر 
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ابن تيمية: شرح العقيدة الأصفهانية» تحقيق إبراهيم سعيداي» مكتبة الرشدء 
الرياض» 1415ه/1994م 

ابن تيمية: مجموع الرسائل والمسائل» تحقيق بإشراف الناشر» دار الكتب 
العلمية» بيروت» 1403ه, 1983م 

ابن حبان (محمد بن أحمد): صحيح ابن حبان بترتيب ابن بلبان» تحقيق 
شعيب الأرنؤوط» مؤسسة الرسالة» بيروت» 1414ه/1993م. 

ابن خحزعة (أبو بكر السلمي): صحيح ابن خزعة» نحقيق محمد مصطفى 
الأعظميء المكتب الإسلامي بيروت» 1390ه/1970م. 

ابن خلدون: مقدمة ابن خلدون, دار القلم» بيروت» ط5» 1984. 

ابن حلكان: وفيات الأعيان وأنباء الزمان» تحقيق: د. إحسان عباس» دار 
الثقافة» بيروت» لبنان» 1968 

ابن سينا: الإشارات والتنبيهات» مع شرح نصير الدين الطوسي» تحقيق 
انان دا دان فار فون 1960 

ابن سيا: الرسالة العرشية في توحيده تعالى وصفاته» مطبعة دائرة المعارف 
العثمانية» حيدر آباد الدكن» 1353ه/1934م 

ابن سينا: رسائل الشيخ الرئيس أبي علي بن سيناء تحقيق ميكائيل بن يحي» 
بريل» 1894م. 

ان ما متطق المعر فين عينم كر الما ار اة برو اعت 
0. 

ابن طفيل: حي بن يقضان» تقدعم: زواوي بغورة» موفم للنشرء الجزائرء 1989. 
ابن عجيبة: مصطلحات التصوف. إعداد وتقدكم: عبد الحميد صالح حمدان, 
مكتبة مدبولي» القاهرة» 1999. 

ابن قنفذ القسنطيئ: كتاب الوفيات» تحقيق عادل نويهض» مؤسسة PF‏ 
الثقافية بيروت» لبنان 1982م. 

ابن قنفذ القسنطيي: أنس الفقير وعز الحقيرء تحقيق: محمد الفاسي وأدولف 
فور» منشورات المركز الجامعي للبحث العلمي» جامعة محمد الخامس» 1965. 
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ابن كتير (إسماعيل أبو الفداء): البداية والنهايةء مكتبة المعارف» بيروت» 
لبتاث. 3 نت. 

تحاف ويه م رمه اماه القرويئ): سنن ابن ماجة» تحقيق محمد 
فؤاد عبد الباقي» دار الفكر بيروت. د. ت. 

الأتابكي (جمال الدين أبو المحاسن): النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة 
المؤوسسة المصرية العامة للتأليف والترجمة» القاهرة. د. ت. 

أحمد بن حنبل: مسند الإمام أحمد بن حنبل» مؤسسة قرطبة» مصر. د. ت. 
إخوان الصفا: رسائل إخوان الصفاء وخلان الوفایى تقد»م عليوش عبود» 
موفم للنشرء الجزائر» 1992. 

إحوان الصفاء: جامعة الجامعة, تحقيق عارف تامر» منشورات دار مكتبة 
الحياة» بيروت» لبنان» 1970م. 

أدهم سامي: مابعد الحداثة (انفجار عقل أواخر القرن») النص: الفسحة 
المضيئة. دار الكتاب» بيروت» لبنان 1994م. 

أدونيس: الصوفية والسريالية» دار الساقي» بيروت» لبنان» 1992م 

الأصبهاني (أبو نعيم أحمد بن عبد للله) : حلية الأولياء وطبقات الأصفياء. دار 
الكتاب العربيء بيروت» 1405ه/1985م 

الألوسي (إحسام الدين): الزمان في الفكر الديني والفلسفي القديم, الموسسة 
العربية للدراسات والنشر» بيروت» 1980م 

الأهذل (الحسين بن عبد الرحمن اليمي): كشف الغطاء عن حقائق التوحيد 
وذكر أئمة الأشعريين ومن خالفهم من المبتدعين وبيان حال ابن عربي 
وأتباعه المارقين» تقدم بكير محمود» الجامعة الأمريكية بالقاهرة» 1964م 

بالي زاده (مصطفى بن سليمان): شرح فصوص الحكم لابن عربي» حاشية 
فادي أسعد نصيف» دار الكتب العلمية بيروت» لبنان» 1422ه/2002 م. 
البخاري (محمد بن إماعيل): التاريخ الكبير تحقيق السيد هاشم الندوي؛ دار 
الفكر ت نان هد مك 

البخاري (محمد بن إسماعيل): الجامع الصحيح المختصرء تحقيق مصطفى ديب 


البغا دار ابن كثير اليمامة» بيروت» ط3 7م. 
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البصروي (علي بن يوسف بن أحمد): تاريخ البصروي» تحقيق أحمد حسن 
العلبيء دار المأمون للتراث» دمشقء 1408ه/1988م 

البغدادي (إبراهيم بن عبد الله القارئ): مناقب ابن عربي» تحقيق صلاح 
الدين المنجد. مؤسسة التراث العربي» بيروت» 1959م. 

البغدادي (أبو بكر الخطيب): تاريخ بغداد» تحقيق مصطفى عبد القادر عطاء 
دار الكتب العلمية» بيروت» 1417ه/1997م. | 
البقاعي (برهان الدين): مصرع التصوف أو تنبيه الغبي إلى تكفير ابن 
عربي» تحقيق عبد الرحمن ال وكيل» دار التقوى» القاهرة» 1989م. 

بلاثيوس أسين: ابن عربي حياته وآثاره» ترجمة عبد الرحمن بدوي» وكالة 
المطبوعات» الكويت» ودار القلم» بيروت» 1979م. 

بلعلى آمنة: تحليل الخطاب الصوفي في ضوء المناهج النقدية المعاصرة» منشورات 
الاحتلاف» المؤسسة الوطنية للفنون المطبعية» الرغاية» الجزائر» 2002م. 

الترمذي (محمد بن عيسى): الجامع الصحيح سنن الترمذي» تحقيق أحمد محمد 
شاكر وآحرون» دار إحياء التراث العربيء بيروت. د. ت. 

التفتازاني (أبو الوفا الغنيمي): مدخل إلى التصوف الإسلامي» دار الثقافة 
للنشر والتوزيع» القاهرة» ط3» 1988م. 

الحبرتي (عبد الرحمن بن حسن): تاريخ عجائب الآثار في التراجم والأخبار, 
دار اللجيل» بيروت» د. ت. 

جمعية الشيخ العلوي للتربية والثقافة الصوفية: التربية والمعرفة في ماثر الشيخ 
أتمد بن مصطفى العلاوي» أشغال ملتقى الذكرى العاشرة لتأسيس جمعية 
الشيخ العلاوي للتربية والثقافة الصوفية» 16 - 18 أكتوبر 2001 المطبعة 
العلاوية .كمستغاتم» 2002م. 

الجيلاني (عبد القادر): فتوح الغيب» مكتبة المنار» تونس» د. ت. 
الجيلي (عبد الكريم): شرح مشكلات الفتوحات المكية لابن عربي» دراسة 
وتحقيق يوسف زيدان» دار سعاد الصباح» الكويت» 1992م. 

حاحي خليفة: كشف الظنون, دار الكتب العلمية» بيروت» 1413ه/1992م. 
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الحلاج (أبو منصور): ديوان الحلاج ويليه أخباره وطواسينه» جمعه وقدم له 
سعدي ضتاوي» دار صادر» بيروت» 1998م. 

الحلبي (إبراهيم بن محمد): نعمة الذريعة في نصرة الشريعة» كتاب ف الرد 
على فصوص ابن العربي» تحقيق علي رضاء دار المسير» الرياض» 1998م 
حمادي عبد الله: البرزخ واليسكن مغر مخز رات بو زارة الثقافة-سؤرياة 
دمشق» 1998. م. 

الحموي» الأزراري (تقي الدين أبو بكر): خزانة الأدب» تحقيق عصام شعيتو 
دار ومكتبة الهلال» بيروت» 1987م. 

الذهمي ر(محمد بن أحمد): العبر في خبر من غبرء تحقيق: صلاح الدين 
المنجد» مطبعة حكومة الكويت» الكويت» ط2 1948م. 

الذي (أبو عبد الله): سير أعلام النبلاءء تحقيق» الأرناؤوط والعرقسوسيء 
مؤسسة الرسالة» بيروت» ط 9»› 1413ه, 1993م 

الرازي (فخر الدين): الحصول» تحقيق طه حابر فياض العلوان» جامعة محمد 
بن سعود الإسلامية» الرياض» 1400ه/1980م 

رسل برتراند: حكمة الغرب» ترجمة فؤاد زكرياء سلسلة عالم المعرفة» يصدرها 
ا مجلس الوطين للثقافة والفنون ولآداب» الكويت» ديسمبر 1983. 

روديجر بوبنر: الفلسفة الألمانية الحديثة, ترجمة فؤاد كاملء دار الثقافة للنشر 
والتوزيع القاهرة» 1988م. 

الزمخشري (محمود بن عمر): الفائق في غريب الحديث» تحقيق علي محمد 
البجاوي ومحمد أبو الفضل إبراهيم» دار المعرفة» لبنان» ط2» 

ساعد خميسي: أبحاث في الفلسفة الإسلامية» دار الهدى» عين مليلة» الجزائر, 
02 م. 

ساعد خميسي: نظربة المعرفة عند ابن عربي» دار الفجر للنشر والتوزيع 
القاهرة» 2001م. ْ 
السبكي (أبو نصر) (ت 771): طبقات الشافعية الكبرى, تحقيق محمد عبد 
الفتاح الحلو ومحمود محمد الطناحي» هجر للطباعة والدشر والتوزيع» الجيزة» 
مصرء ط2 1992م. 
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السجستان (أبو داود سليمان بن الأشعت): سنن بي داود. تحقيق محمد 
حي الذيئ دار الك وزو ودف انعا 

السجستان (أبو يعقوب): كتاب إثبات النبؤات» تحقيق عارف تامر» دار 
المشرق» بيروت» لبنان» ط2, 1982م. 

سعاد الحكيم: ابن عربي ومولد لغة جديدة, الموسسة الجامعية للدراسات 
والنشر والتوزيع» بيروت» لبنان» 1411ه/1991م. 

السلمى (أبو عبد ال رحمن): طبقات الصوفية ويليه ذكر النسوة المتعبدات 
ا تحقيق مصطفى عبد القادر عطاء دار الكتب العلمية» بيروت» 1988. 
سليمان العطار: الخيال عند ابن عربي "النظرية والجالات' دار الثقافة 
للنشر والتوزيع, القاهرة» 1991م. 

سيد الحميلي: مناظرات ابن تيمية مع فقهاء عصره» شركة الشهاب» باتنة» 
الجزائر» 1988م. 

سيد حسين نصر: ثلاثة حكماء مسلمين» ترجمه عن الانجليزية صلاح 
الصاوي» دار النهار للنشر» بيروت» 1971م. 

السيوطي (جلال الدين): الدر المنفور دار الفكر» بيروت» لبنان» 1993م. 
السيوطي (عبد الرحمن بن أبي بكر): طبقات المفسرينء تحقيق على محمد 
عمر» مكتبة وهبة» القاهرة» 1396ه/1976م 

الشعراى (عبد الوهاب): اليواقيت والجواهر في بيان عقائد الأكابر» وكامشه 
كتاب الكبريت الأ>مر» مطبعة عباس بن عبد السلام شقرون» مصرن 1351 
ه/1932م. 

الشعراني (عبد الوهاب): الطبقات الكبرى مطبعة محمد علي صبيح وأولاده 
مصر. د. ت. 

شودكيفيتش ميشيل: الولايةء ترجمة: أحمد الطيب» الجلس الأعلى للثظافة» 
المغرب» 2000م. 

الشوكان (محمد بن علي): إرشاد الفحول إلى تحقيق علم الأصول» تحقيق 


محمد سعيد البدري» دار الفكرء بيروت» 1412ه/1992م. 
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صاعد بن أحمد الأندلسي: طبقات الأمم, منشورات المكتبة الحيدرية قي 
النبجف.» 1967م. 

طاش كبري زاده: الشقائق النعمانية في علماء الدولة العثمانية والعقد المنظوم 
في ذكر أفاضل الروم» دار الكتاب العربي» بيروت» 1395ه/1975م. 
الطبري (محمد بن حرير): جامع البيان عن تأويل آي القرآن, دار الفكرء 
بيروت» 1405ه/1985م. 

طه عبد الباقي سرور: التصوف الإسلامي والإمام الشعراني» دار هضة مصر 
للطباعة والنشرء القاهرة» 1981م. 

الطهران (آغا بررك): طبقات أعلام الشيعة» تحقيق علي نقي منزويء دار 
الكتاب العربيء بيروت» لبنان» 1972م. 

عبد ال رحمن حسن محمود: في صحبة الشيخ الأکبرں عالم الفكر» القاهرة» 
9ه/1989م. 

العحلون (إسماعيل بن محمد): كشف الخفاء ومزيل الإلباس ما اشتهر من 
الأحاديث على ألسنة الناس» تحقيق أحمد القلاش» مؤسسة الرسالة» بيروت» ط4 
5 م. 

العسقلاني (ابن حجر): فتح الباري» تحقيق محمد فؤاد ومحب الدين الخطيب». 
دار المعرفة» بيروت» 1379ه/1960م. 

العسقلاي (أحمد بن علي بن حجر): ققذيب التهذيب» دار الفكر بيروت» 1984م. 
العسقلان (أحمد بن علي بن حجر): لسان الميزان» دار الفكر للطباعة والنشر 
والتوزيع» نسخة من طبعة حيدر آباد الدكن 1330ه/1912م. 

علي عبد المعطي محمد: تيارات فلسفية معاصرة. دار المعرفة الجامعية» 
الإسكندرية» 1984م. 

. العيدروسي (عبد القادر): تاريخ النور السافر عن أخبار القرن العاشر, دال 
الكتب العلمية» بيروت» 1405ه/1985 م. 

الغزالي (أبو حامد))» إحياء علوم الدين» تقدم بدوي طبانة» دار البيان 
العربيء القاهرة» د. ت. 
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الغزالي (أبو حامد): المستصفى في علم الأصول» جمع وترتيب: محمد 
سيد النسلام عبد القناق).دان الكتي العلمية» روت لبتان 1413ه/ 
3م 

الغزالي (أبو حامد): مجموعة رسائل الإمام الغزالي» دار الكتب العلمية» 
بيروت» لبنان» 1406ه/1986م 

الغزالي: (أبو حامد: المنقذ من الضلال» دراسة وتحقيق عبد الحليم محمود» دار 
المعارف» مصرء ط3 1988م. 

الغزالي: (أبو حامد): المنخول في تعليقات الأصولء تحقيق محمد حسن هيتو» 
ط22» دار الفكر» دمشق» 1400ه/1980م 

الغزالي: (أبو حامد): معيار العلم في عن المنطق» دار الأندلس» بيروت» لبنان» 
ط4»› 1983م. 

الفارابي (أبو نصر): المدينة الفاضلة ومختارات من كتاب الملة» تقدم عبد 
الرحمن بوزيدة» موفم للنشرء الحزائر» 1987م. 

الغارابي (أبو نصر): إحصاء العلوم. تحقيق وتقدم عثمان أمين» القاهرة» 
ط3»› 1968م. 

القاشاني (عبد الرزاق): شرح القاشابي على فصوص الحكم» مطبعة مصطفى 
البابي الحلبي وأولاده .عصر» ط2: 1386ه/1966م. 

القاشاني»؛ عبد الرزاق: اصطلاحات الصوفية» تحقيق إبراهيم حعفر» اهيئة 
المصرية العامة للكتاب» 1981م. 

القاضي عبد الجيار المعتزلي: شرح الأصول الخمسة., تقديم عبد الرحمن 
بوزيدة» موفم للنشرء الحزائر» 1990م. 

القاضي عبد الحبار: طبقات المعتزلة» ضمن فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة» 
تحقيقء فؤاد سيد» الدار التونسية للنشر والتوزيع والمؤسسة الوطنية للكلاب» 
الجزائر» ط2» 1406ه/1986م. 
القرطبي (أبو عبد الله بن فرح): الجامع لأحكام القرآن» تحقيق أحمد عبد 
الحليم البردويني» دار الشعب القاهرة» ط2» 1372ه/1952م. 
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القفشيري (عبد الكريم): الرسالة القشيرية, ی علم التصوف. دار الكتاب 
العربيء بيروت» د.ا ت. 

القضاعي (أبو عبد الله): كتاب الحلة السيراء دار المعارف» القاهرة» 1985م. 
القنوحي (صديق بن حسن): أبجد العلوم الوشى المرقوم في أحوال العلوم, 
تحقيق» عبد الجبار كات دار الت العلمية» بيروت» لبنان» 8 م. 

الكرماني (أحمد حميد الدين): مجموعة رسائل الكرمائئء تقدىم وتحقيق مصطفى 
غالب» المؤسسة الجامعية للدراسات والنشرء بيروت» لبنان» 1983/1403م. 
كعوان محمد وآخرون: سلطة النص في ديوان البرزخ والسكين للشاعر عبد 
الله هادي تصفيف وإخحراج» محمد کعوان» منشورات النادي الأدبي: 
جامعة منتوري قسنطينة ماي 2001م. 

الكلاباذي (أبو بكر محمد): التعرف لمذهب أهل التصوف, تقلع وتحقيق عبد 
الحليم محمود وطه عبد الباقي سرورء 1407ه/1986م. 

كمال أحمد عون: كتاب الفتوحات المكية وما وراءه من أيادي خفية» دار 
البشير للثقافة والعلوم الإسلامية» طنطاء مصرء 1409ه/1989م. 

كمال حمل عيسبى: نظرات في معتقدات ابن عربي» دار ا مجتمع لر 
والتوزيع» حدة» السعودية» ط2» 1406ه/1986م. | 

الكوهئ (عبد الققادر کچ أخبينم: هنبه الفقير الملتجرد وسيرة المريد 
المنفرد. طبعة حجرية مطبعة الشيخ حمود موسی شريف»ء د م» 9ه / 
01ع. 

مؤيد الدين جندي: شرح فصوص الحكم. تعليق وتصحيح: سيد جلال الدين 
اجان تقلع غلام حسين إبر اهيمي› مؤسسة جاب وانتشارات دانکشاه» 
مشهد إيران» فروردين» 1361 تقوم فارسي/1982م 

محمد مصطفى بدو ي: کولردج» مبلسلة نوابع الفكر الغربي» دار المعارفل 
محمود قاسم: الخيال في مذهب محي الدين بن عربي» معهد البحوث 
والدراسات العربية جامعة الدول العربية» القاهرة. 1969م. 
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حمود محمود الغراب: الفقه عند الشيخ الأكبر محي الدين بن العربسي» مع 
وتأليف» مطبعة نضر» دمشق» ط2» 1401ه/1981م. 
محمود محمود الغراب: الإنسان الكامل والقطب الغوث الفرد, من كلام الشيخ 
الأكبر حي الدين بن العربي» مطبعة نضرء دمشق» ط2» 1410ه/1990م. 
مسلم بن الحجاج: صحيح مسلم. تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي» دار إحياء 
التراث العريتئ بيروت. د.ا ت. 
المصباحى محمد: ابن عربى في أفق ما بعد الحداثة, تنسيق محمد المصباحى» 
منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية» الرباط» سلسلة ندوات ومناظرات 
رقم107» 2003م. 
مصطفى حلمي: ابن تيمية والتصوف. دار الدعوة للطبع وال والتوزيع» 
الاسكندرية؛ مصرء 1982م. 
المقدسي (مطهر بن طاهر): البدء والتاريخ» مكتبة الثقافة الدينية» القاهرة. د. ت. 
المقري التلمسان: نفح الطيب من غصن الأندلس الرطيب وذكر وزيرها 
لسان الدين بن الخطيب» تحقيق يوسف الشيخ محمد البقاعي» دار الفكرء 
بيروت 1406ه/1986م: 
المقري التلمسان: نفح الطيب من غصن الأندلس الرطيب» تحقيق إحسان 
عباس » دار صادر» بيروت» 8 ]| . 
الناصري (أبو العباس): کتاب الاستقصا لأخبار دول المغرب الأقصى, تحقيق 
جعفر الناصري ومحمد الناصري» دار الكتاب الدار البيضاء المغرب» 1977م. 
النسائي (أحمد بن شعيب): امجتبى من السنن» تحقيق عبد الفتاح أبو غدة 
مكتبة المطبوعات الإإسلامية» حلب» سورياء ط2 6 م. 
بن عربيء المركز الثقاقي العربيء الدار البيضاء» ط4» 1998م. 

2 1 
نصر حامد أبو زيد: هكذا تكلم ابن عربيء لمركز الثقائي العربي» الدار 
النفري: نصوص صوفية غير منشورة لشقيق البلحي» ابن عطاء الآدمي» 
التفرئ تحقيق وتقديم: بولس نويا اليسو عي » دار المشرق» بيروت» 3 . 
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ثالثا - مراجع مخطوطة 
- محمد بن محمد الكرزازي: مناقب الصالين» [مخطوط بفزانة الشيخ عبد الله 
البلبالي بکو سام» افون |.. 


رابعا - المعاجم والموسوعات 

- ابن منظور: لسان العوب» تحقيق عبد الله علي الكبير وآخرونء دار المعارف» 
القاهرة» 1981م. 

دا “ارم متهاو رع لضان العر ب :دار ضادن يروخ ان اق نك 

- الجرجاني (الشريف علي بن حمد): كتاب التعريفات» دار الكتب العلمية 
بیروت» لبنان» 1403 ه/1983م. 

- الجمزري (أبو السعدات المبارك): النهاية في غريب الأثرء تحقيق: طاهر أحمد 
الزاوي ومحمود محمد الطباحي» دار الفكر» بيروت» 1399ه/1979. 

- حورج طرابيشي: معجم الفلاسفةء دار الطليعة للطباعة والنشر» بيروت» لبنان 
7م . 

- حسن الشرقاوي: معجم ألفاظ الصوفية, مؤسسة مختار للدشر والتوزيع» 
القاهرة 1987م. 

- دائرة المعارف الإسلامية» نقلها إلى العربية» محمد ثابت الفندي وآخرون» 
انتشارات جهان» تران» بود ر حمبرى. د. ت. 

- دائرة المعارف الإسلامية. أصدرها بالعربية أحمد الشنتاوي وآخرون» 
انتشارات جهان بودر حمبرى.» د. ت. 

- الربعي (محمد بن زبر): تاريخ مولد العلماء ووفياهم» تحقيق عبد الله أحمد 
سليمان» دار العاصمة» الرياض» 1410ه/1990م. 

- الفيروز آبادي (محمد بن يعقوب): القاموس احيط. تحقيق محمد نعليم 
العرقسوسي» مؤسسة الرسالة» بيروت» ط5؛ 1406ه/1986م. 

- الكتان (عبد العزيز بن أحمد): ذيل تاريخ مولد العلماء ووفياهم تحقيق: عبد 
الله أحمد سليمان الحمد, دار العاصمة» الرياض» السعودية» 1409ه/1989م. 
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ج المستاوق وخمد عبد الرؤوف): التوقيف على أمهمات التعاريف. دار الفكر 
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فهرس الايات القرآنية 


الاية 


ذلك الكتاب لا رب فيه هذى للمتقين» 

«... هن لباس لكم وأنتم لباس لهن...4 
إنساؤكم حرث لكم فأتوا حرتكم أنى شتتم...4 
«... وللرجال عَلَيْهنَ درجة...» 


ورفعَ بَعْضَهُمْ درّجَات...4 

«... فإن لم يكونا رَجلين فرَجل وامرأتان ممن تراضون 
من الشهداء أن تضل إِحداهُما فتذكر إخداهما الأخرى...» 
وخر لذي زل علد الب مه یات مات ها 
ام الكتاب وخر متشابهات...4 

«... للذكر مثل حظ الأنينن...) 

إن الذين كفروا بآيّاتنا سؤف نصليهم تارا كلما تضجت 
جُلودُهُمْ بَدَلنَاهُمْ جلودا غَيْرَها...»4 
ومن اخسن دينا مس ألم وَجْهَهُ لله وَهُو مسن واتبع 
ملة إِيْرَاهيم حنيفا واتخذ الل إيْرَاهيمَ خليلا» 
وهو الذي جعل لكم النجُوم لتهتذوا بها في ظلمَات البَرٌ 
والبخر...»# 

اني آذم خذوا زينتكم عند كل مَئجد...» 

(إفلمًا جن عله اليل رأى كوكبًا قال هذا ربي...4 
«وكله الأُمْمَاءُ الحستى فادْعُوهٌ بها...4 

«... نوا الله فنسيَهُم...» 

لهو الذي يُسيْرَكمْ في الب والبخر...4 


«لإ... فأتت به قومها تحملة قالوا يَا مریم لقذ جئت شيا 


ا 
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الاية رة رقم الاية | الصفحة 


9 


«إني أنا ربك فاخلع نعليك إنك بالوادي المُقس طوى» 12 )164161 


ود كن هين اها نالا لشتنا..» ١‏ اه | 2 | 7و 


إوزكريًا إذ نادی رَه ربا لا تذرتي فردا وأنت خي | ري 3 
بياء 
الوارثين» 


118 EDSTEETT 


«اللهُ نور المسّمَاوّات والأرض...» 5 156 
۰ 1 النور 0 252 


«... لس كمثله شيءٌ وهو السميع البصير) 252 


«ِيَاَيُهَا الناس إنا خلقناكم من ذكر وأنثى4 الكهر تك 200 
(وتذن أقرب له من حبل الوريد» 156 
«... مُسلمّات ممُؤمنات قانتات تائبات عابدات متائحّات 

لي ار E‏ التحريم 05 209 
تبات وآأبكارا» 


(قل هو الله أحذ4 الإخلاص | 01 | 72 
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فهرس الأحاديث النبوية الشريفة 


الحديث 


كال كان ف E‏ زو اء وها افر قه هو ]ءاثر كاف عر ايه 
غل الان 

مَنْ تقب إل شيا تقربت من ذرَآعًا 

أقيموا صفوفكم ثم ليؤمكم أحدكم فإذا كبر فكبروا وإذا قال ولا 
الالين فقرلوا آمين يجبكم اللد:.. 

يقول بين السجدتين في صلاة الليل: رب اغفر لي وارحمني 


الرواة الصفحة 
أخفد وابن حبان 111 
الترمذي 156 


النسائي» أبو داود ومسلم 158 


واجبرني وارزقني وارفعني 

قال الله تبارك وتعالى: قِسّمْت الصّلاة بيني وبين عدي نصنفين: 
لا يؤمن أحدكم حتى يكون الله ورسوله أحب إليه مما سواهما 
من عادى لي وليا فقد آذاني وما تقرب إلي عبدي بشيء أحب 
إلي مما افترضت عليه وما يزال يتقرب إلي بالنوافل حتى أحبه 
فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع به... 

حب إليّ من دنياكم ثلاث: النساء والطيب» وجعلت قرة عيني 
في الصلاة 

اما لاء كبقائق"» الرخال 

أن تعبد الله كأنه تراه» فإنك إن لم تكن تراه فإنه يراك... 


لن يفلح قوم ولو أمرهم امرأة 

كمل من الرجال كثير ولم يكمل من النساء إلا أسية امرأة 
فرعون ومريم بنت عمران» وإن فضل عائشة على النساء 
كفضل الثريد على سائر الطعام 

خير نسائها مريم بنت عمران» وخير نسائها خديجة بنت خويلد 
سال رسول الله يه فقال: إنا نركب البحر ونجمل معنا القليل 
من الماءء فإن توضأنا به عطشنا. أفنتوضأ من ماء البحر؟ فقال 
رسول الله ييه هو الطهور ماؤه الحل ميتته. 
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ابن حبان وابن خزيمة أ 159 


ا 182 


ابن حبان والبخاري 182 


النسائي» الحاكم 


190 
أبو داود» أحمد والترمذي 208 
,)208 
بن خزيمة وابن حبان 223 
النسائي 210 

اليخا > التررمذ 
بخاري» الترمذي 213 

وغيرهما 

مطل 212 

النساد أبن حا 
دائي وابن بان 0 

وأحمد بن حنبل 


فهرس الجداول والأشكال 


رقم الشكل أو الجدول 
جدول رقم 1 


نماذج من الرسائل عن ابن العربي من 
المدافعين عليه ومن الطاعنين فيه 
ثلاثية ووحدة الأسماء والصفات والنعوت 


شكل رقم 2 الله: الاسم الجامع لحقائق الأسماء 

جدول رقم 2 جدول الحضرة الإلهية من جهة الأسماء 126 
شكل رقم 3 الأسفار الثلاثة 155 
شكل رقم 4 الطريق إلى معرفة الله 170 
شكل رقم 5 الجسوم الإنسانية الأربعة 202 
شكل رقم 6 البرزخ وعوالم الخيال 244 
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http://albordj.blogspot . ممع‎ 
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رمزيته وفي مجالات التأويل الرحبة التي يفتحها على العقل وعلى 
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الحيوي الأول: المجال الديني» الذي توول إليه كل رمزيةء ولأن 
التصوف في نهاية المطاف ما هو إلا محور هام من محاور الفكر 
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